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تقديم المكتبةٍ الأكبّريّة 
د. سعاد الحكيم 


بدأ الاهتمامٌ بتجربة ايخ الأكبر مُحبي الذین بن عرينٍ التُخصیْةِ ويأفكاره 
الكبرى وأمّات موَلَفاتہ مُنذ بداية حياته الصّرفيّة. وربما يُمكننا أن تقول إن ابن 
رش هو آَل من اهثمّ بتجربة ابن عرب وفكره عندما طلب لِقاءَه لیْعابِنْ حاله 
بنفسهء وكان ابن عربت لا یزال فّی "ما بَقَلَ رَجْهُهُ ولا عر ارڈ وقد خرج 
بن خوك رمك 

إلا أن الشّخص الأكثر اهتمامًا بتجربة ابن عرينٍ والأبعد أئرًا هو ابن عرب 
نفُه. وقد تجلى اهتمامهُ هذا في عِدّة أعمالٍ له أكتني بذكر أربعةٍ منها: 

فهو - ألا - قد أيقَنَ بن ما حذث له من مُترح حقيقةٌ لا وهمٌ. ومن 
بتجربته التّخصيّة فرّعاها وأصّلها ھا وِنَناھا بالاشتغال على الذات واكتساب 
الخبرات الخاصّة بتلقّي الإلهامات والقُنوحات۔ فقصدّ مشايخ عصره الممروفین 
بالئربیة والرياضات وأخذ مهم في ُحدود حاجته ما يُجايْس خصوصيّة تجربته. 
دون جرج لاستقلاليته وتفرّدف ودون انضراء تحت جتاح ي شيخ أو تسليمه 
مقاليد تجربته الشّخْصية. 


وهو - ثائيًا - نسجٌ حول تجربته وفكره نسيبًا إنسانياء فقرّب من توسشم 


(1) الإشارةٌ هنا إلى اللقاء اللي حدتٌ بين ابن رش وابن عربيَ في قرطبةء والحوار الذي 
داز بیٹھما بشأن المعرنة الفلسفيّة نتاج الإكر؛ والمعرفة السٌو به ناج الفح 0 
وقال فيه ابن عرين قولتة الرْمزيةً المشهررة: "نعم ولا" . ینظر: الفنوحات المكية. 
عثمان يحىء القاهرة 1972ء ج2 ص 372. 


6 الات الفيِْيَ إلى الجَائِبٍ الفْرْبن 


فيهم الباهة والهمّة والأهليّة للعلم الصوفي. راتخت غلاتته بهم َكل طُحبةٍ 
إنسائية وتلمذةٍ رهيقة وة لصيفةء لا شكل شبخ - مُربی. فاس بهذا العمل 
مدرسةً صرف لا طریقۃً صوفةًء وأرسى 35 تهج معرفيئ لا يزالٌ وَلَادًا ومننوْتما 
ومُتناميًا عبر الؤمن؛ فكل تلميذٍ بُصمثُْ ڈھ متس ومعالم تكوينه الوٰرحیٔ 
والمعرنيٌ. 

وهو - ثالنًا - قد اختار التّدوين ولم يكتفٍ بالرُواية العُفاميّة لتجاربه 
الصونيّة. فحفظ بذلك عباراتِه وألفاظة نيه في سطور تُءُ كه ومؤلفاته» لتطمئنٌ 
الأجيالٌ اللاحقة إلى أنَّ ما وصلّ إليها من نصوصی هو ما قَالَهُ حمًا ریقینًا۔ 

وهو - رايعًا - شارك مارك فاعِلَةٌ في ورشةٍ قراء لبه ورسائله في 
حلقات سماع شت الکیرمن ظلاية والمهتعین بالفکر الصُوفيء ولا ميّما حين 
استقرٌ به المقام في مدینة دمشق. ود أسهمّت حلقات الماع هذه في بيان أفكار 
الشّبخ الأكبر وفي تفكيك مُشکلات نُصرصه لعددٍ غير قليل من العُلمَاءٍ 
والمتعلْمِينَ» مُنَهْنَةَ اليل أمام الجيل اللاحق من كبارٍ شُرّاح كتبدء ولا ّا 
کال فصوص الحكم» وكذلك لِتسرُب أفكاره إلى بيناث الظرقٍ الصُوفية اللْحبَوئةٍ 
والعامة. 

بر بب 

إن الاهنمام بأفكار ابن عربن الذي بدأ في حياته لم قط إلى يومنا هذاء 
وان خبا توهُځه في بلد ما لْلروفٍ علميّة أو سياسيةٍ بر ونود في بل حر بعناية 
علماة وأدباة ومشایغ. يمك القول - دون مُبالغةٍ - له لم يات حينٌ من الرّمان 
اختفی فيه كلا الاهتمامٌ بابن عربن» دراسةً أو قرا ون هذا الاهتمام كان 
ناطفًا بلغاتٍ مختلفةٍ لا بالعربئّة نقط (لعلْ أهئها: التُركيّة والفارسيّة والفرنيّة 
والإنكليزيّة والإسبائيّة)؛ وإن أصداءه تجاوبت في فضاءاتٍ قَصِي ججغرافيًا ودييًا. 


وسأحاول. في وَصفِ سریع يناب هذا التُقديم. أن أَذكُرَ بعض طبقات 
المهتمْين بالڈراٹ الأكبري والفاعلِينَ فيه وأن أضعَها ضمن مسارّين: مار ناطق 
باللغة العرييّة. وسارِ ناطق بلناتٍ أخرى غير العريئة. 


سیخ اعد مث __ > - 1 

يبدأ المسارٌ النَاطنٌ باللغة العربيّة بطبقة تلامذة ابن عرين المقرّبين؛ ومنهم: 
7 الحبشي صاحب مَإلَّفٍ وحيدٍ وصل إلينا هو الإنباك على طريق الله" ٠‏ 
واسماعیلٴ بِنُ سودکین (ت. 646ھ/ 1248م) الذي اهم بشرح أفكار ابن عربي» 
وألف عدّة ک- مد وي مض سو ات 
شرحٌ لكتاب ابن عرب النْجَلات)؛ وؤسائلٌ السائل. نا الْلميد الأبمدُ أئرًا 
نشر فکر المّيخ الأكبر فهر ریب صَدرٌ الین القونريٰ (ت. 672ه/ ۱274م) ال 
كان صديقًا لجلالِ الدين الرُومي (ت۔ 672ھ/ ۱274م) واستادًا لقطب الذين 
الشيرازي (ث. 710ھ/ ۱311م)ء والذي استطاع |نشاء لمي من العلماء 
النْدرِكِنَ لِمرامي أفكار الشیخ الأكبر عبر مَجاله العلميّة. ومن كتبه التي مِحَوَرُها 
فِكرٌ ابن عرب: الفُكوك في آسرار مُسئداتِ حکم القصوص» وهوء كما يقول 
القونويء *قَكَ حُتومها وكشف أصول مراتب مَن أفيت إليهء دون الأصذي 
3 الكتاب"؛ ومِفتاحٌ القیب“ء الذي ينبلى فيه وني كثيرٍ من كه نهج 

شیج ابن عرب في تكريس “الإلهام' مصدرًا أساسيًا للمعرفة الطُوفية. 

وبينَ نهايات القرن التابع وبدايات القرن الحادي عشر الهجريين» بدات 
تتوالى الشروخ لكتب ابن عرب وتفكبكُ مُعضلاتھا ورُمرزهاء وكذلك المؤْلّقاتُ 
التي تُدافع عن عقيديه في مواجهة حصريه والمُنكِرِينَ عليه 


ومن الشُّرّاح بعد صَدر الدّين القونوی!“: مُؤَيْدُ الدْين الجندي (تلميدٌ 


(!) نتر هذا الكتابٌ بتحقيقٍ علميٌ مع ترجمةٍ إلى الفرنسيّة المتِحر في الڈراسات الأكبرية 
دينيس غریل؛ وقد صدر في المعهد الفرنسیٔ للآثار الشرقيّة ا منة 1979 في 
سللة 'الحرلتّات ANNALES 151۸۸40100101055 ‘ui!‏ المجلّد 15 
(2) حَّْقَهُ محمّد خواجوي؛ طهران 427اه. ص204-149 (تْراجع خصوصًا الشفحتان 
3 و264). 
() يُنظر : محمد خواجوی؛ تحقیق مفتاح الغيب ہ مستقلًا ممع شرح الفناريي عليه ٠‏ طهران 1426ھ 
(4) أحصى عثمان یحی ۱20 شرا کاملا أو جزيًا ل صوص الجكم؛ ٠‏ منها شروځ بالتركية 
والفارسيّة: مع ذکر أماكن وُجود مخطوطاتھا ني العالم في كتابه: موَلَّاتٌ ابن عربئ: 
تاريحُها وتمنقُها Arabi‏ لال عوحیہ۹'] de‏ 2010 
0-ء الذي صدر في المعهد الفرنسیٔ بدمشق سنة 1964ء في جزءين وترجمة 
شبخ الازهر في اللغذ العریق انظر: ص۵٥۱ء‏ حاشية (1). 


. العاث ان لی الاب الزن 


القونوي) وكتانة هو شرح فصوص الحكم؛ وعبذ الررَاقٍ القاشائیٔ وكاب مز شر 
صوص الحكم؛ راود الفيصري (ت. 751ه/ 1350م)ء تلمیذُ القاشاتئء ركتابة 
عز مطلغ تخصوص الکلم في معاني صوص الحكمء الذي کب ال تُعليًا 
علیہ بانذعة العربة موان تعليقاك على شرح أصوص الجكم ثبع في فم عام 
0 اھ/ ٠۲۱989‏ وعبد الكريم الجيليُ وكتابة هر شرح م مُشکلات الفتوحات 
المكية (وھو شرح لباب واحدٍ من القُتوحات لمكي لابن عرب هو الباب 559)؛ 
وحیدر تملي (ت. في تجو عا 6ه/ 1384م) وكتابُةُ هر نص النُصوص في 
شرح مُصوص الحكم لحي الین بن عرين؛ رمصطفی بالي زادة (ت. 069اه/ 
9 وكابةُ هو شرح لُصوص الجكم. 

وفي المرحلة الرّمنيّةٍ نفسهاء من القرن السّابع إلى القرن الحادي عشر 
نهح يبَر ه طهر كثرٌ من العلماء الذين أَلُّوا في الدّفاع عن عقيدة ابن عرب 
وشرح “مكرم ونح هُنا سکجاوژ من أفردوا له فصلا في کاپ وهم كدر لنذگر 
مر حصّص له ملفا كاملةً: ومهم : القاریٔ البغدادي في كتايه الد المين في 
ساقب الشیخ محبي الذبن؛ والیوطیٰ (ت۔ 911ه/ 1505م) في كتابه تَبِيهُ المي 
لشرنة لبن عرين؛ وعبد الوخاب الشعرانيك (ت. 973ھ/565اع) ولا سيّما في 
كيده الكبريث الأحمر في بان عُلومٍ الشیخ الأكبّر والیوائیت والجُوامر ني بيان 

عقاتد الأكابر. وم من أبرز المدافعينَ في زمانه عن عقيدة النّيخْ الأكبرء وقد 
0 ر فكرةٌ 'الدْس * في تب ابن عرب الذي زم ائه لم تنج مته 
حتى سرسوعثۂ لكُرى الفتوحاث المْكية؛ وعبدٌ الغنيّ النابلسیٰ (ت. 1143ھ/ 
17م في کپ الؤجود الحنُ والرَهُ الین على تُعَقِصِي الشيخ مُحبي الذين. 

وي عصر المهفة العربئء في نهاية القرن الثامن عشر ويداية القرن التاسم 
عم اودش . المي فهر فيه تقدیز گُثیرِ من رجالاتٍ النَهشَةِ كالأفغاني 


وسعشه صد وعيرهد, لبط الصُوفيْ المتمثّل في تُراثِ الشّيخ الأكبرء بررّث 
فما هالبةٌ هي لثرامات الأكبريّة هن قامَهُ الأمير عبد القادر الجزائري 
لك GUHEN‏ لني اراد للت من مسآلة "الد" في كتب العٌیخ 
د ءل مل اافترحاث المكبة. رهي المالة التي كان الشعراني قد أٹارھا 
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قبل ٹلائمتةِ سنةٍ. فأرسل الأميرٌ لهذا الغرضء مُنقِقًا ِن ماله الخاصء الشٌیخ 
محمد بن مصطفى الطندتائی (الملنطاويُ الأزهري) والتيخ محمد بن المُبارك 
الجزائري (ت. 1313ه) إلى مدینة قونية منة 1287ھ لمقابلة طبعة بولاق الأولى 
لكتاب الفتوحات المْكية على مخطوط لهذا الكتاب موقو في مكتبة ضدر الدّين 
القونوي في قونية. وهذا المخطوظ بخط ابن عربيّ للكَمبَةِ الثانية لكتاب القتوحات 
التي أنجزها عام 632ھ في 37 سِفرّاء ولا يزال هذا المخطوظ مُحفوظًا في 
“متحف الفنون الإسلامية * باستبول۔ 

وقد أجرى الشْٔیخانِ المقايلةً مرّتين على المخطوط الأصلء وعادا بالُسخة 
المطبوعة التي تضم المقارناتِ إلى دمشقء وعنها تَُلّت نُسختانٍ أخريان؛ 
إحدامُما خط عبد المُجید الخاني وهي المحفوظةٌ في قونیة والأخرى بخظ 
القٔیخ عبد الررّاق البيطار الذي وثق الراقعة في كتابه جلية البشر (ج! ص335)ء 
ولا نعرف مَصيرٌ هذه النُسحْة. والجديرٌ بالذكر أَنَّ هذه المقابلة بين المطبوع 
والمخطوط أَنْبنَتْ عَدّمَ وجودٍ اختلاقاتٍ بیٹھما شل فرفًا یغیر معتّی أو بُضیث 
فکرڈ ہما يَجِعلٌ مقولة "الاُمنَ' في الفتوحات مَقولةً غير علمية. 

ولم يَبِلُمنا أن الأمير عبد القادر الجزائريّ نشر القتوحات النكية بعد هذا 
التُحقيق العلميّ لَص إلا أن عثمان يحى أهدى عمله الجادً والمهمّ في تحقيق 
الفُنوحات المَكيْة إلى الأمير عبد القادرء وذكرّهُ في الصّفحات الأولى من الشفر 
الال وما تلاہ من أسغارء واصِقًا إيَاهُ بعيارة: “تلميذ الشَّيخَ الأكبر في القرن 
التاسع عشر وناشر القتوحات المَكية لأرل مر" وقد یکو الأَدَقُ أن يُعَالَ: إن 
الأمير عبد القادر هو المحقَّىٌ الأول لكتاب القُتوحات المي لا الناشرٌ له. ومع 
أن عمل الأمير عبد القادر لم ينصبٌ على تحقيق كتب ابن عربيّ» إلا أنه دشن 
مسارًا في البحث الأكبريّ هو مارٌ تحقيق الكتب نم إن كتابه المواقف يمل 
مرحلةٌ ناضجةٌ من مراحل فهم أفكار التّيخ الأكبر وتوضیحھا۔ 


رفي بدايات القرن العشرين الميلاديَ بدات الذراسات الأكبرئة كخذ ملامخ 
جديدةء إذ بدأت أفكار ابن عربيَ تخترقٌ أسوارٌ الحّصرصيّة الصُوفيّة لتکونٌ 
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حاضرة وفاعلةً في مجالاتِ علميّةِ وثقافيّة. وبداً الاهتمامُ الأكاديمئ بثراث ابن 
عربيء بتوجيو من المستشرقينَ أحيانًا. والكثيرٌ من دارِسِي ابن عرين في القرن 
العشرينَ بدأث غَلافئهم بأفكاره بعد اخثياره موضوتا لأطروحاتهم لتيل شہاعة 
الدُكتوراه؛ ومنهم الباحتُ المصري الكبير أبو العلا عفيفي (ت. 1966م) في 
أطروحته باللغة الإنكليزيّة التي أشرت عليه فيها رينولد نيكلسون وعنراتها 7# 
Mica philosophy of Muhyid din [nul Arabi‏ وقد صدرت في طبعة مشتركةٍ 
بين منشورات جامعة كامبردج في إنكلترا ودار أشرف للظباعة في لاهور باكستان 
عام 1938م وٹرجٹتِ إلى العرییة بعنوان الفْلْفْةُ الطُوفية لابن عَرْبيء َم في 
تحقيقه وشرحه لکتاب صوص الجكم؟ والمحمَّقُ المدققٌ الشُٗوریٔ الکبیڑ عثمان 
يحيى (ت. 1997م) في أطروحَيْهِ باللغة الفرنيّة اللتَيْن أشرف عليه فيهما 
ريجيس بلاشبر: والأولى عُتوائها et classification de ہ١ dibn‏ 06ہ ة1 
ه4۲ وقد نُشِرَتُْ كتابًا في مجلدين بالفرنسيّة في دمشق عام 1964ء والثانيةٌ 
تحقيقٌ وترجمةٌ لكاب الْجْلیات لابن عربي. 

وقد اعتی عثمان يحى في سبعيتيّات القرن العشرينَ بتحقيق كاب القُتوحات 
المكبة وره في القاهرة» وقّد صدرٌ منه 14 يرا من أصل 37 روفي المحقّقٌ 
رَحِمَةٌ الله (1418/ 1997) قبل إنجاز مشروعه الموح؛ وسعادٌ الحكيمٌء كاتبة 
هذا ااشقدیم: في أطروحتها عن المُصطلّح عند الشيخ الأکیر؛ لنيل شهادة الڈکتوراء 
بإشراف الأب بولس نويا (وكانّت المتاقثةٌ في عام 1978م)ء وعنواٹھا الجكمة في 
حُدود الكلةء وي تشكلٌ حر صفب كتابها الضادر في لبنان عام 1981م بعُنوان 
المْمجّم الصُوقي: الحكنة في خدودٍ الكَلمّة. وقد نکَرّث بعد المُعجَم كثيرًا 
من الذراسات: وأنَْقَتْ كتبًا عن ابن عريء وَحَقَّقتْ كتابين لهه هما: مَشامد 
الأسرار القُدبية (بمشاركة المستشرق الإسبائي بابلو بنيتو» وقد نُشِرَ الل مع 
ترجمة إلى اللغة الإسبائيّة)؛ والإسرا إلى المقام الأسرى أو كتابُ المعراج؛ ونّصر 


( ترجم شيخ الأزهر الدكتور أحمد لتب هذا الكتاب إلى العرببةء ویر رَ عام 2001م في 
الھیئة المصرية العامة للكتاب» بعنوان مؤَلْفات ابن عرين: تاريشُها وتصنيقّها. 
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حامد أبو زيد (ت. 2010م) في أطروحته لنيل شهادة الدُكتوراء التي نُثِرْتْ في 
الدار البيضاء 1998 بعنوان فلسفة الثأويل: دراسةٌ في تأويل القرآن عند محبي الذين 
بن عریيء وكذلكَ في كتابه هكذا تكلم ابن عرین (2004)۔ 

وتوالت نلا شاب من الأكاديميْينَ لتحفرٌ في النْصٌ الأكبريٌ» وهم كدر 
والمستقيل يَءِ يَعِدُ بالمزيد: ومنهم: : محمد المصباحي في كتابه نمم ولا: المكر 
الشیخ عند ابن عرين؛ وساعد خميسي في كتابَيْهِ نظرِة المعرفة عند ابن عرب 
(2001) والمُسافر العائد (عام 2010)؛ ومحمّد علي حاج يوسف في كتابه شمسل 
المغرب: سیر الشيخ الأکبر محيي الدين ابن العربيٍ وملعبٰه (حلب 2006م)؛ 
والصّديقةٌ الأكبريهُ ليلى خليفة التي كتبّث بالعریئة وبالفرنيّة: ومن موْلاتھا: كتابُ 
ابن عربي النُوقیف على أسرارٍ | 04 
وكتابٌ وَرّقات أكبَريّة: الفقة الروحاتئ والمِلمُ المرفائئ» مَنهبٌ مُحيي الذين ابن 
عرييء الذي َير في المكتبة الفلفيّة الصُوفيّة في الجزائر عام 2017؛ وعبد الإله 
بن عرفة الباحث والرواتئ المغربئ الذي ضاف إلى دراساته الأكاديميّة إضافة 
مبمّة بإبداعه في عالم الرّواية العرفائيّة فنشر عام (2002م) رواية جَبَل قاف: حول 
سيرة ابن العربي الحاتمي وهو بصدد نشر كافة أشعاره في عدة مجلدات. 

وكذلك تميّرت نهاياتٌ القرن العشرينٌ ويداياتٌ القرن الحادي والعشرين 
يإقبال ملحوظ على نشر كتب ابن عربيء فتدقّقت إلى المكتبة العربيّة عشراتٌ من 
رسائل ابن عربيّ غير المحقّقة علميًا والمنحولة أحيانًا. لكِنْ ظهرّء بإزاء ذلك 
جيل من المحمّقَينَ الجادّينَ الذينَ أكملوا عمل السَابقِينَ: بحيتُ أصبح مُعظمُ 
ثُراثِ ابن عربيٍ اليومَ متوافرًا ومحمّقًا. ومن المسفّقِينَ الجاذين زيائة على من 
سبق: عبد العزيز المنصوب؛ الذي نشر كتاب القتوحات المْكية كاملا بتحقيق 
علي دقيتي» فصلا عن عددٍ من الكتب والرسائل نحو فُصوص الجکم وغنقاء 
مُغْرب ومُواق اقع الجوم واللنرلات الموصلية والمَحَجّة البيضاء ؛ وبكري علاء الین 


Iba Arabi, L initiation û ما‎ Fatwa لفُعُوْة‎ 


(!) المنشور بالفرنج في دار البراق عام 2001ء باريس-بيروت. 
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الذي دحل عالم ابن عرب من باب تلامذنہ؛ فحفّق كتاب الؤجود الحق للثابليْ» 
نشر في المعهد الفرنسي بدمشق. ۱995ء وكتاب المَواقف للأمير عبد القادر 
الجزائريّ في ثلاثة مجلدات بدمشق. 2014. 

إن هذا المد الأكاديمي يحتاج إلى وقفةٍ خاصّةٍ وتدبرٍ من الباحئينَ الصُوفِينَ 
(أكامييهم وغير أكاديميّيهم) لرصد مناحيه وحُصوصیّاتہء وبداياته وغاياته؛ 
وتأثراته وتاثيراته. والخلفيّات الفكريّة لرجالاته وأثرها في إعادة إنتاج نص ابن 
عرب ؛ لأا بعد الاطلاع على معظمها بنا مُقَنِينَ بان التَارلَ الأكاديمع لأفكار 
ابن عرب الصٌرفيّة اخضعھا في بعض الأحيان لمَعاييرٌء وطبّق عليها مناج 
فكريّةٌ؛ غرییةً على طبيعة إنتاجها المعرفة-الذوقية. 

وعلى الوم من حضور البحث الأكاديميّ الذي يتناول فكر ابن عربي 
وحياته. فإنه لم يحتكر الذراسابِ الأكبريّةٌء وظلٌ الفضاء مفتوحًا أمام باحثينٌ 
صُوفينَ وعلماة وعارفينَء وأمام إبداعاتهم ودراساتهم الحرّة. وَيُثيرٌ انتاعَنا في 
هذا النياق عَلَمانِ مُعاصرانِ في الدّراسات الأكبريّة, على ما بينهما من 
اختلافات؛ أَحَدُعُما هو الشیخ محمود محمود غراب الذي تميّز بقراءة رصديّةٍ 
لأفكار اين عربي» نجمع الفكرة الواحدة المبثوثة في سطور الشّيخْ الأكبر في 
كاب مسقل فَهيًا للباحثِينَ مادء متكاملةً جاهزة للدراسةء إلا أنه استرجَمٌ ع مسألة 
٭الڈمنَ' في كتب ابن عربي؛ وعَض الف عن كل التُعطيات العلميّة لبتكِرٌ مثا 
نسبة كابَي نُصوص الجکم والنْجَلْيات الإلهية إلى ابن عربئ. ومن جهوده المهمّة 
في نشر فكر ابن عربي تأليقُهُ كتبًا مفيدةً نحر: الفْقهُ عند ابن عريج» والحُحبٌ 
والمحبة الإلهية. ومُحبي الدّين ابن عربئ: ترجمةٌ حياته من كلامهء والخيالٌ عالمُ 
البرزخ والمثال. آنا الآَخْرُ فهو المّيخ عبد الباقي مفتاح الذي أشهد له بكلّ تواضع 
8 صاحبٔ فتوحاتِ کبیر وأصيلة في راث ابن عربيء واي تعلّمتٌ من كتبه 
الكثيرٌ عن بنية اللَص الأكبري ومصادر تكوينه القرآنية. ويحلّق عبد الباقي مفتاح 
أحيانًا في نضاءاتٍ لا تَبلُٹھا أجنحةٌ عفولناء ويغوصصٌ أحيانًا في أعماقي تقلع 
دونها أنفاشناء 3 ذلك لا ینقطغ النُواصل والوصالُ بين عقل القارئ المتدبر 
ومدد إبداعاته. إن ليخ عبد الباقي مفتاح ي ين اسیو مع ابن عريي نصا ۽ فهو 
بح مفتاعٌ من مفاتيح فهم الشیخ الأكبر. ومن كتبه: حم القرآن: مُحيي الدين 


هديم الكتبة الأكبرئة 13 


ابن عربئ؛ والمفاتيخ الوجوديْة والقرآنيةٌ لكتاب (قصوص الحكم) لابن عرب ۰ 
والشرخ القرآئيي لكتاب مُشاهِد الأسرار القُدسبة للذيخ الأكبر مُحيي الذين ابن 
عریي؛ والحقاتق الؤجودیْڈُ الكبرى. 

والآنَء بعد هذا الٹُرہ المتدرّج لمسار الاهتمام بترا ابن عرب باللغة 
العربيّة» تعرّج على الاهتمام التاطق بلغاتِ أخرى غير العربيّة» سُواءٌ أكان 
الباحث أو الڈارس من المسلمينَ أم من غيرهم. وتحصر رصنا هذا ني المهتئين 
بتراث ابن عرب والعاملينٌ عليه فلا يَعْمَلُ من أَئّرَثْ فيهم أفْكارٌءُ والذين اُدرجوا 
EF‏ في رُذاحم الصُوفیة والعرفائيّة والفلسفيةء كما في الفكر العرفائي الفارسي. 

ونبدأ بالتمريج على الفضاء الثركي. نقد ظهرت شروحٌ لأفكار ابن عرب مع 
ترجماتٍ وتحقيقاتٍ وشروح لبعض كتبه. ومن الباحثينٌ الناطقينَ باللغة الثُركيّة: 
الأكاديميٌ الكبير مصطفى طهرلي الذي ترجم إلى التُركيّة الحديثة شرح عوني 
قرنق على فصوص الجكم؛ والباحث محمود إيرول قليج الذي سهل للباحثِن 
سبيل الحصولِ على طوّر رُتميِّ نُوعبِّ من كتاب الفتوحات المْكيّة بخظ ابن عرب 
نفے؛ المحفرظ حاليًا في مُتحفِ الآثار الإسلاميّة ياستنيول بعد أن كان في 
"محف الأوقاف"؛ وكتاب فصوص الجکم بخط القونوي» حين كان الدكتور 
محمود إيرول قلیج مديرًا لمتحف الآثار الإسلاميّة باستنبول؛ وأخيرًا الدكتور 
سميح جهان الباحث في "مركز التراسات الإسلاميّة " (15824) بأسکدار۔استبول۔ 

وني بالاهتمام الغربي بتراث ابن عرينَ والتّاطق بالفرنسيّة أو الإنكليزيّة أو 
الإسبائیٔة أو الألمانيّة. ففي منتصف القرن التاسع عشر الميلادي نشر غوستاف 
فلوغل كتاب اصطلاحات الصُوفيّة لابن عربين؛ رفي عام 1911م تُثِرَت أو مَرَّةِ 
ترجمةٌ نيكلون إلى الإنكليزيّة لديوان ابن عرب ترجمان الأشواق؛ وفي عام 
9م نشر نيبرغ في مديئة لَيّدن ثلاث رسائل لابن عربت هي إنشاء الذوائره 
وعقلة المُستوفن والغدبيرات الإلهية في إصلاج المملكة الإنسانيةء وقد کب 
المْحَّىُ مقدّمةً مستفيضةً لهذه المؤلّفات الئلائة على شكل دراسة مُعَمَّقَةٌ باللغة 
الألمائيّة تزيد على مسي صفحة؛ وفي عام 1931م نشر آسین بلائيوس كتايًا باللغة 
الإسبائيّة جمعَ فيه دراساته عن ابن عرب بعنوان 4#متنمطيعنى slam‏ /ع (الإسلام 
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المُنْضرن)؛ وقد ترجم عبد الرّحمن بدوي للباحث لَفْيِهٍ الأب آسين كتايَة ابن 
عرينٍ وفكزه» إلى العربيّة بعنوان ابن عربي: حيائة ومذهبّة. وبح في بيروت- 
الكويت عام 1979. 

ومنذُ منتصف الفرن العشرينَ نشط الاهتمامٌ الغربي بابن عربيَ وتوالّت 
الثرجمات والذراسات المعلفةُ به. ومن أعلام المتخصّصينٌ بابن عربيَ والمهتمينٌ 
بترائه: ميشيل فالسان من فرنسا (ت. 1974م) الذي انر في عَدّوِ من كبا 
المُهمَمْينَ بان عرب؛ ومنهم: شارل أندريه جبليس» وميشيل شودكيفيتش» 
وموريس غلوتون» ودینیس غريل. وقد ترجم فالان إلى الفرنيّة رسال لابن 
عربیٔ رت في مجلاتٍ متخضصة أر في كتب في أواخر أربعينيّات القرن 
الماضي وبدایة خمسيبّاته. منھا: کتابٔ الجُلالّة رکتاب حلية الأبدالء والکتاب 
الذي نُشر بعد وقاته وهو كتابُ الفناء في المُشاعلَة؛ وهتري كوربان (ت. 
9م في كتابه المشهور بالفرنسيّة soufime‏ ءا L imagination créatrice dans‏ 
اف4 50ل الذي تُشِرَ في باریس عام 8 رالذي مرجم إلى الإنكليزة ثم إلى 
العريّة بعنران الخيال الخلاق في نصؤف ابن عربن؛ والباحتٌ البلجيكيٌ شارل 
أندريه جيليس الذي نَبْجَ نَهْجّ رينيه غينون وميشيل فالسان» وترجم كتابٌ صوص 
الحكم إلى الفرنيّة؛ ونشرَلهُ كاملا في مجلَینِ دارٌ البراق» في بيروت-باريس» 
في عام 17م و1998م بعنران des chatons des sSagesses‏ ںہ ا عا رکتاب 
الميم والوار والثون المنشور أيضًا في دار البراق عام 2002 بعئوان با ممضة ما 
هقانا مف اء 3۷5۷ا دك ,ص ؛ رموریس غلرتون (ت. 2017م) في ترجمته الفرنسيّة 
لديران ابن عرب ترجمان الأشواق (1996م)» وترجمته للباب التّامن والبِعينٌ 
والمنة من كتاب القُتوحات المْكية 'في معرفة مُقَام المْحَبّة ' بعنوان عه +7۷40 
٥ٴا‏ التي تُشِرَتُ في باریس عامٌ 1986م وكتاب شَجرَة الکون'' المترجُم 


(1) أئبت الباحث يونس علري مدغري أنْ هذا الكتاب مُنحول؛ ولیس بن تاليف ابن عرين» 
وعزاء إلى مفب الاصلي عز اين عبد السّلام بن أحمد بن غانم المقدسيٌ (ت 678/ 


۵0ء وهر موضوعٌ دبلوم نْشِرَ كتابًا في باریس عام 1992. 
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بعنوان ٥ہ‏ بك ٤:۸۶۶‏ الذي نُشِرَ في باریس عام 990ام. أمَا العَالِمْ الخربي 
الأكبرٌ بتراث التّيخ الأكبر فهو ميشيل شودكيفيتش - رحمه الله - الذي ومع 
دائرة الاهتمام بانکار ابن عربي رأسهم في تصويب بوصلة البحث الغربيٌ 
وتخليصه من الانزياحات إلى فضاءاتٍ عقدبٔةِ غير إسلاميّةِ أو غير سو وذلك 
في کتَابَیْهِ زغم الولاية“ وَبْحر بلا ساجلٍء وفي إشرافه على ترجمة أجزاء من 

القوحات المَكية إلى الفرنسيّة والإنكليزيّة اشترّك فيها أربعةً من الباحيين الغريينئ 
المختضّينٌ بالتراساتٍ الأكبريّةق» هم رليم تشك وجيمس موريسء وميريل 
(كيرلى) شودکیفیتش : ودیٹیس غريلء وَنُشِرّت الْرجمةُ بعنوان ڱIhminalion‏ :ما 
Meg‏ ها :4ء في دار سندباد (45030ه51) في باریس عام 1988. وكذلك برز في 
مق الغرب الفرنسي باحك أكبرئ مدئقٌ ی مير للاهتمام بنهجه الصّرفِيْ وطلاقةِ 
لاه باللغة العرييّة هو الصّديقٌ دینیس غريل الذي أَنجْرَ عة دراساتِ وترجماتٍ» 
منها: إسهامهُ في الكتاب السّابق. رتحقينٌ مع ترجمة إلى الفرنسيّة لكتاب ابن 
عربي الإسقار عن نتائج الأسفار. المنشور بعنوان ۵0 عله[ Le devoilement des‏ 
Êclat‏ عل voyage, Paris, 1994, Editions‏ ورسالّة الالحاد الكوني في خضرة 
الإشهاد الغيني ب بتحضر الشْجْرٰة الإنسانية والطيور الأریعة الرزوحائیة المنشورة 
بالفرنسية عام 1984 پعنوان مھمماہ ۰٣٣صو de arbre e1 des‏ 16 م1 وتحقيقه 
لبعض المؤلّقات التي ترجمت لابن عربت وأتباعه منها تحقیلُ رسالة صفيي الین 
بن أبي منصور وترجمٹھا إلى الفرنيّة في كتاب تَر في المعهد العلميّ الفرنسیٔ 
للآثار النرقةء في القاهرة عام 1986. ولا ننسى الصّديقة الباحثة الأكبريّة. التي 
تتحلّی بالڈئّة والطرامة والُكُف ممّاء السّيّدة كلرد عدّاس» ابنة ميشيل 
شودكيفيتش» التي اختارّث حياة ابن عرب موضوعًا لأطروحتها لِلڈکتوراہ التي 
نشرّتّها بالفرنسيّة عام 1989م بعنوان اب عريي: البحث عن الكبريت الح 


( ترجه إلى العرببّة شيخ الأزهر الڈکٹور أحمد اللیْب بعدوان الولايةُ والثُوٰة عند الشبخ 
لير ني الین بن لمر ونير في دار الف الزرقاء بمراكش عام 998ام. 
(2) ثُشِرٌ الكتابٌُ بالعربيّة في دار المّدار الإسلامي موان ابن عربن: حيائة رفكرٌة. عام 
2014 
م 
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وفي عام 1977م حدث تطَرُرٌ غريئ في البحث الأكبري» إذ ائ جماعة 
مهثمة بفكر ابن عربي: جمعيةُ قان حاص في مدينة أوكفررد في بريطانيا هي 
جم مُحیي الدذين بن عربي ' (80145): لأنها وجدت أن تعاليئة ثُلبّي حاجة 
الإنسان الغرييُ المعاصر إلى تحسين حياته بإشباع الجانب الرُوحئ المَبنيٌ على 
صرح فكري وأخلاقي إنساني عالمي. رقد مارَسَتٌ هذه الجمعيّةُ عَمَلّها مُستعينةً 
بِعِدْةٍ يات لعل أهئْها: المؤتمرٌ المالمي السنوي والمجلَۂُ الذوريةء 
والاجتهادٌ في جمع نخ مخطوطات کنب ابن عرب لِجَعِلِها في مُتََاوَلٍ الباحثبن 
الجادين. 


وسَطعَ في الغرب الأمريكيٌ نجِمْ ابن عربي مع اهتمام بعض باح 
بالنُصوُف الإسلامي عُمومًا وبابن عرب حُصوصّاء ومنهم: الباحتُ الأكبري وليم 
تشتيك الذي نشر عله كتب عن ابن عرب وأنكاره؛ منها: کتاب مُعالِم طريقٍ 
الصُوفية إلى المعرقة +راءا٭مئا إه امم تربع ء77 الذي ر في تيويورك عام 
۹9ء وكتابُ عالم الخیال هاه« اماع« الذي تُثِرَ في نيويورك عامٌ 1994ء 
ومن مرطن ابن عرب في أرض الأندلس في إسبانيا اليوم» نشط اهتمامٌ أكاديمي 
بابن عرب لأسباب فكريّة علميّةٍ تجاوَيَتْ أصداؤْهُ مع اهتمام رسمئ حكوميي 
يُسعى إلى إحياء الثّراث الأندلسيٌ واستعاديه بِصِفْيهِ مكوّنًا أصيلا من مُکوْناتِ 
الات الإسبائية. ومن وجوه الأكبرينَ في إسبانیا الصديق بابلر بنيتو الذي شاركثة 
في تحفيق كتاب مَشامد الأسرار المُدسية ومطالع الأنوار الإلهية لابن عريئء ونعاونا 
معا على ترجمته إلى الإسبانية. والذي يسعى جادًا إلى تُجذیرِ وُجود ابن عربيَ في 
موطنه عبر التراسات والتّرجماتء رإنامّة المؤتمرات والمُشارّكة في 
المهرجانات؛ ومنح جوائرٌ عالمبّةِ» وإنشاء فرع إسبانئ لجمعيّة مُحبي الدّين بن 
7 ع 


ولان من أهدافي هذا التٌقديم بان ُذْرٍ الاهتمام بالڈراٹ الأكبري 
وَسَمَة رُقعيهِ الفكريّة والجغراقة واللنويّة. لا الإحصاء والإحاطةًء نخلصش إلى أن 
ىر 
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إن الاهتمام بتجربة ابن عرب ويراه الغزيرء في مارَيْه المذکوزیْنِ آنقًا: 
المار التاطق بالعربيّة والمسار الناطق بغیرھاء تفرُع إلى مجالاتٍ ثمائیۂ أساسيّق: 
هي: حياءٌ ابن عرب وشرو الأفكارٍ والكتب. والتراساث؛ والتّرجمات» 
رالئلخيماث المْيَسْرَهُ والأحقبقاتث والڈُناعاث والرّدردُ على المُحْالِفِينَ. 
والرّوابةٌ الصُوِةُ. 


وقد جاءً اهتمام دار المّدار الإسلامي بثُراث ابن عرب في ميات مختلفی 
عن سياقٍ الاهتمام الذي سُفْناءُ آِفا والذي كان مِحَوَرُهُ تجربتة وأفكارَهُ ونُصوطَة. 
إذ كان اهتمام دار المّدار الإسلامي بابن عربن نتيجّة لِمّعيها الذائب إلى البحث 
عن 'الكتاب التفيس" والأصيل بِخلِفِ اللْغاتِ لشرو على لحو يَلیق به من 
حیث إتقان ماده وسَبَعْلها وتجويد طباعتهِ وتحسيئّها. 


إن "الکتاب النّفيس* هر ضالَّةُ دار المّدار الإسلاميء وقد وَجَدَتْ في 
كتاب السّيّنَةْ كلود عذاس عن حياة ابن عرب وفکرہ ضَالْتها. بدا صاجب التار 
السَيْد سالم الزريقانئ يد العنّةَ لترجميه إلى العربيّة. وحن لذلك دوي الكفاية 
في مراحل الإعدادٍ كلّهاء ولم بسر في نشرهٍ بل عاو سحب المُسَؤْداتٍ مرَاتٍ 
ومرّاتٍ لِلمُراجَعَة والنّصحيح. إلى أن ظهرٌ الكتابُ عام 2014م في حلّة مُتكاملق 
ترجمةً ومُراجَعَة وتتصحيحًا وطباعۃً وإخراجاء 


وتكرّرٌ فِعلُ العُُورٍ على كتاب نفيس' مِحرَرُهُ ابن عريء وهو کاب اليد 
ميشيل شودكيفيتش بحر بلا ساجلِ''' بعد أن مر بالأشواط أنقْها التي قطنها 
الكتابٌُ الأول 

وفي المرّة الثالئة التي عُرِضَ فيها على صاحب دار المّدار الإسلامي 
*كتابٌ تفیل" حوره ابن عرب واقَقَ العَرْضٌ فكرة راوّدّت الكثيرين مِنّاء وأعاة 


(1) نير هذا الكتاب عام 2018. 
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اقتراحها مُجِدُدًا زمبلي وصديقي الڈکتور بكري علاء الدّين الأستادٌ في جامعة 
دمشق؛ وهي فكرةٌ تخصيص سلسلة لابن عرب ضمن منشورات الذّار. 

فاستقبل صاحبٌ الذار الفكر. على عادته؛ بالئّروّي والتّراسة» واتار أن 
بوقق بين بَحيْه عن "الكتاب افيس" وتخصیص مساحة لاين عربي وفكره ضمن 
منشورات الثارء فنهض للگُروع ني سلسل غير نطبو ٠‏ تخد شكل 'مكعبة 
أكبرية* ضمن المكبة الكبرى التي تُمیڑھا الذارء على ألا تضم هذه المكتبة إلا 
٭الکتاب الُفیس ' المشهود له بالجودة والأصالة؛ بعيدًا عن مُعاودة نشر المنشورٍ 
أر مُعاودة تحقيق المْحقّن٠‏ إلا ما کت الفائدةٌ العلميُةُ من إعادة نشره أو تحقيقه. 


وفي إطار هذه *المكتبة الأكبريّة" وبعد الكتاب الصّادرٍ عن دار المّدار 
الإسلامي عام 2014م ابن عربي: حيائة وفکرہ للتّيّدة كلود عدّاسء والكتاب 
الصَادرٍ عام 2018م بحر بلا ساجل للد ميشيل شودكيفيتش. 

تقڈُم الیوم كتابَ الجاذب العْيبي إلى الجانِب الفربي ني حل مُشکلاتِ ابن 
العزين لمُحَمّدِ بن سول البرزنجي. 

ونعود معرفتي لهذا الكتاب إلى المرحلة التي كنت أَعِدُ فيها أطروحتي 
للأكتوراه في الفلفة الإملاميّة في سبعینیّات القرن الماضيء إذ عَرَفْتُ العلامة 
الدُكتور عبد الكريم الياني رَجِمَهُ الل الذي كان بتدارسُ كتاب الجاذب الف هو 
وله من علماء دمشق. يم حصَلْتُ على نسخةٍ مصؤرۃ لمخطوط من هذا الكتاب 
تثْمّها إلى الصُديق رياض المالح رحمّة الله وبعد الاظلاع عليها تَيِّنث لي 
نفامئها وأدرجنها في قائمة مَصادِرٍ أطروحتي. 

فتحقیقًا لرغبة التُلطان سليم العثمانئ في بدايات القرن العاشر للهجرة 
(التادس عدر للمیلاد) أل الشیخ المگی الكازرونئ كتابًا باللغة الفارسيّة عنوائة 
الجانب الغريي في حل مشكلاتٍ ابن الغزبي. 

ویڈخول الحجاز تحت الحُکم العُثمانيْ وإعلانِ الشریف بركات الثاني بن 
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مُحمُد (الذي حكمّ بین عامَي 1495م و1524م) ولا للكلطان سليمء سَعَت 
الشلطةٌ العْثمانيٌ إلى تامین طريق قوافل الحَجٌء وأنشات مؤشسۃ أوقاف الخرمين. 
وأنفقت بخاء على الحَرمَيْنِ. ہما أسهم في استقرار منطقة الحجاز وفي جذبها 
كثيرًا من العُلماء والظلاب الذين شگلوا نواةً حركةٍ فكريّةٍ تركزت في جالبي 
اصرف والحديث. وكان للظابع الصُوفْيَ لين العُنماني أله في اننشار الظرّق 
الصُوفيّة في الحجاز. ويشيرٌ أحذ الباحئينَ إلى أن مک المكرّمةٌ وَحھا كانت تضم 
6 رباطاء الكثيرٌ منها كان مخضا للطّرنيّة''". ولا كان من أبرز خمائص 
اصرف في العهدٍ المُثماني تأثيرٌ فكر ابن عرب فيهء عدا فكرٌ ابن عرب - 
بحب ما يَذكرُ إبريك جوفروا - ركيزة ية لين في العهد الثاني إلى جانب 
الفقه الحنفي. ويُمكِننا عَدُ الْص المحقّق هنا خلاصة للفكر الأكبريّ الذي 
انتشرٌ في الحجاز في ذلك الژمن والذي كان أبرز ممثْلِهِ صفي الذّينِ القشاشي 
(ت۔ 1071ه/ 1661م)ء وإبراهيم بن حَسّن الكوراني (ت. 1101ه/1690م). 
نَضلَا عن مُترجم الكتاب المحقّقِ هنا ومُوْلّفِهِ مُحَمّدِ بن رَسولٍ البرزنجئ. 
فلِضروراتِ تداول الکتاب في الحجاز؛ حيثٌ تسود اللغة العريبّةُ تُرجمَ إلى اللغة 
العربيّة في نهاياتٍ القرن الحادي عشر للهجرة (نهاياتٍ القرن التايع عشر 
للمیلاد وجاءت الترجمة بصيخة كتابةٍ جديدة أنجَرّها محمد بنْ رَسولٍ البرزنجق 
الذي سمّی الكتاب الجاذب الْيبيَ إلى الجانب الفربئ في حل مُشكلات ابن 


لغزين. 


لقد ظلٗ كتابُ الجاؤب الفيبن سنواتٍ طويلة مَخطوظًا تتداولةُ اة 
العلميّةُه درن أن يعرف طريقّهُ إلى الجُمهور الواسع عبر اللشر. لذاء كانت فكرةٌ 
طِيْبةٌ نلك التي دعت الرُّميِلْيِنِ بكري علاء الین وناصر ضميرية إلى جمع 


(1) حسبن عبد العزيزء الشائعی؛ الأربطة بمكة المكرّمة في المهد المُثماتن: درامةً تاريخية 
حضارتة (1334-923ھ/ ۱915-1517ام)ء لندن؛ مؤمّسة الفرقان للڈراٹ الإسلاميَ. 2005. 

Enc, Geoffroy, Le soufisme en Egypte et en Syrie sous. les derniers Mamelouks (2) 

er les premiers Ottomans: orientations spirituclles et enjeuxr culturets (Damas: In- 

çsutul [rançan d'études arabes عل‎ Damas,1995), .م‎ 133. 
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مخطوطاتِ هذا الكتاب ومباشرة تحقيقه اعتمادًا على مخطوط استنبول. وبعد أن 
اكنشف الڈکٹور ناصر ضميرية نسخةً مخطوطةً من الکتاب عليها خط المؤلف؛ 
وهي نخة مائیسا بتركيا""» مِنّحَهُ الدُكتور بكري أفضليّة التُحقيق فأكمل العمل 
منفرنًا. فها هو ذا کتاب الجازب الف يَظهرٌ الوم في حُلَةٍ علميةٍ بعد انقضاءِ ما 
یَزيدُ على عشرٍ سنواتٍ مل بد الحقیقِ على مخطوط استنيول. 


(1) پر وصفٌ المخطوطات المعدمّدّة في تحقيق هذا الكتاب. 


كلمة شكر 


في عام 2008 وخلال حديثي مع الأستاذ بكري علاء الدين حول اهتمامي 
بموقف ابن تيمية من التصرّف عامّة ومن ابن عربي خاصّة» أعطاني صررة من 
مخطوط الجاذب الغيبي للبَرْرْنْجِي واشار إلى ان المؤلف جمع كل الانتقادات 
التي وججھت إلى ابن عربي حتى زمانه وقام بالرڈ عليها وشرحها. صورة المخطوط 
الذي أعطاني إياء هي لمخطوط المكتبة الليمانية بإستنبول (مجموعة لاله لي) 
التي رمزنا إليها بالحرف (س)ء وأرشدني إلى وجود نسخة أخرى ورقیة حديثة في 
المعهد الفرنسي لدراسات الشرق الأوسط بدمشق أهداها المرحوم رياض المالح 
للمعهدء أي: النسخة (م). وخلال البحث في أرشيف المعهد الفرني وجدت 
نسخة ميكرو فيلمية لمخطوط هدائي 506 .5 1188(1 في المكتبة الليمانية 
بإستنبول: وعملت على نسخها كاملة من الميكروفيلم. هذه النسخة اعتمدها 
عثمان يحيى في كتابه حول تاریخ مصنفات ابن عربي" . 

لاحقًا ومن خلال البحث تبيّن لي وجود نسخة أقدم» تخت في حياة 
المؤلف وقُوبلت على نسختہ الأم» وهي نسخة مكتبة مانيسا هة في ترکیا۔ 

كان الاتفاق مع الأستاذ بكري أن نعمل ممًا على تحقيق هذا العمل. 
ولكتني بعد عدة سنوات عدت إليه بنسخة مُقارنة على أربع مخطوطات: مع إعادة 
مُعظم الإحالاث والاقتباسات إلى مصادرها الأولى؛ ومع تخريج كل الآيات 
القرآنية وإضافة الحواشي الضرورية. رأى الأستاذ بكري أنّي أتممت الجزه الاكبر 


Osman Yahya, Histoire et classification de |'ہم٣ع‎ d'tbn ‘Arabî; étude critique, (1) 
Inslilul français de Damas, 1964, vol.1, p.23. 
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من العمل وأنه من غير الإنصاف أن يضع اسمه عليه» علمًا بأنّه ساهم بالتحقيق» 
فقد راجع العمل كاملا على مخطوطاته؛ وقام باقتراح العديد من التصحيحات 
والقراءات المُختلفة وعمل على إضافة العديد من علامات الترقيم لتقسيم 
الفقرات إلى أنكار أصغر وأوضح» كما قام بصنم الفهارس. وثّبل مشكورًا أن 
يكتب مُقدّمة لهذا العمل. 

الشكر وحده لا يوفيه حقّه وجهده في هذا العملء إذ لولا اقتراحه أولّاء 
ومراجعاته وملاحظاته ثائبّاء ومتابعته المستمرّة - التي لم تتوقف إلى اليوم - 
لإخراج هذا العمل حتى آخر مراحله لما كان لهذا العمل أن يرى النور. 

مع طلب الناشر من الدكتورة سعاد الحكيم تقديم المكتبة الأكبريةء ارتأت 
الدكتورة سعاد أن تراجع نص الجاذب الغيبي في نسخته شبه الأخيرةء وقد أفدنا 
من ملاحظاتها الدفيقة واقتراحاتها الوجيهةء فلها جزيل الشكر على ما قدمته من 
ماهمة في إخراج نص أدق وأوضح . 

ولا بد أيضًا من شُكر السيد المرحوم فريد كيال (ت. 1440/ 2019) 
الذي قام بمراجعة للنص الأخير على النسخة الأم واقترح العدید من التصويبات 
والقراءات المُختلفةء والتي ساعدت بإخراج نص ادق وأقرب إلى الصورة 
الأصلية. وكذلك أتوجُە بالشكر لجميع من ساهم في إخراج هذا العمل سواء 
بالمراجعة أو التدقيق اللغوي أو إنجاز الفهارس أو الطباعة. 

وایشا أودٌ أن أشكر الأصدقاء في تركيا عدالت أقير» وخير الدين 
كودكلي؛ وحن أومرت على مُساعدتهم في تصوير بعض ما احتجته من 
المكتبات التركية. وكذلك أتوجه بالشكر للاستاذ روبيرت ويزتوفسكي على قراءته 
للمقدمة التي كتبتها مابقًا باللغة الإنجليزية وعلى ملاحظاته القيمة. 

وقي النهاية لا بد من شكر الأستاذ سالم الزريقاني مدير دار المدار 
الإسلامي للنشر على دقته في اتباع المعايير العلمية وحرصه على أدق التفاصيل 
وصبره على المراجعات العديدة. 


كلمة شكر سے کسر 5 
في النسخة الابقة من كلمة الشكر توججهت بالشکر الجزیل لوالدي على 
تشجيعه الدالم» وعلى فراءته للنصّ المطبوع راقتراحاته وتصحيحاته. ولكن شاء 
الله أن یدعوہ إلى جواره قبل أن يرى هذا الكتاب النورء فأدعو الله أن يُعامله 
بلطفه وإحانه وأن يجمعنا به في مستقر رحمته. وإلى روحه وإلى روح النبي 
محمد عليه الصلاة والسلام وإلى أرواح جميع الأنياء والأولياء والصذيقين أهدي 
هذا العمل. 
لهؤلاء جميمًاء جزيل الشكر والامتنانء من بعد شكر الله وحمدہ على أن 
وفقني لإتمام هذا العمل . 
مع التأكيد على ان أي خطا أو سوء فهم» فهو مني. وانا اتحتل مسؤوليته 
وحدي. 
ناصر ضميرية 
مونتريال 2018 


تعرٗض ابن عرب لعدَّةٍ انتقاداتِ وصل بعظّھا إلى حذً الكفيرء ونهض عله 
علماء للدفاع عنهء منهم الشيح المکُٔ الکازرونی الذي رحل من مكّة إلى مصر 
للغاء اللطان سلیم بن بايزيد عام اثنين وعشرين وتعمتةٍ للهجرة (1516م). 
وكان السلطان سل يحترم الأولياء عمومًا وابن عربيَ خصوصاء فامر الشيخ أن 
يكتب أجوبة عتا اعتّرِضٌ به على ابن عربيّء وأن تكون بالفارسيّة لان فهم 
اللطان للفارسيّة كان أفضل. فأجاب عن نحو أريعةٍ وعشرين اعتراضًا من أهمْ 
ما اعتُرِضَ به عليهء وقسمه على بابینِ وخاتمة. قکانٌ الباب الأرّل قي ذكر 
الاعتراضات: وفيه فصلان؛ أحدهما: ما قلق جآ خرف وال را ا 
يتعلّق بغيرها. وکان الباب الثاني في الأجوية. وجاءت الخاتمة في بعض مناقب 
الشيخ رحمه الله وسلاسل طريقته. وقد سمّی الکتاب الجانب الغربني في حل 
مُشکلاتِ الشیخ محبي الدين اين العريي. 

ولان أهل الحرمينٍ وأكثر العرب لم یکونوا يعرفون اللغة الفارسيّة. طلب 
بعضٌ المُهِتمَينَ من البَرْزْنْجِيٌ ترجمة الرسالة. فترجمها إلى العریة بعنوان الجاذب 
الغيينٍ إلى الجانب الفرين في حل مشكلاتٍ الشيخ محبي الدین ابن العرين. 

وقد فصل البَرْزْنْجِيُ وضع الخائمة اولّاء والتوسع في ترجمة ابن عرب 
وإضافة ثناء العلماء عليه» مع الإشارة إلى تصحيح التُقول واستكمالهاء. 
واستكمال الأجرية لیتمُ البيان. وجعل الاعتراضات والأجوبة بابّا واحدّاء. رذكر 
كل جواب منها بجانب الاعتراض. وجعل خاتمة الكتاب عبارةً عن بعض 
الأحاديث النبويّة تبزگا. 


26 الجاذِب ايبن إلى الجانب الفزين 


لقد أنهى الشیخ محمد بن رسول البَرْرْنْجِيُ الحسینی ترجمة کتاب الجاذب 
وإعادة ترتبه في المدینة المنؤرة في 22 من شوال عام 1096ھ (أواخر أيلول 
عام 1685م). وتوفي بعد تأليفه بسبع سنواتٍء أي عام 1103ه/ 1691مء قبل 
آن يُنجز الشيخ عبد الغني النابلي تاليف كتابه الوجود الحق بدمشق في 13- 
1104-7ه/ 1593-3-21م. ولم يظلع النابلسي على الجاذب الذي تچ في 
أثناء حياته كما أن اليَرْزَنْجِيّ لم يسمع ب الوجود الحق لاله توي قبل أن بُنجز 
النابلسيئ تأليفه. علمًا بان النابلسیٔ كان يعرف شَيْخْي ١‏ 
وإبراهيم الكرراني» ويعرف أفكارهماء وكان قد زار مكّة والمديدة سنة 


6ه/ 1694م 


لکن لماذا التركيز على المُقارنة بين الكتابين؟ يضح الجواب من خلال 
التقاط الآتية: 


١‏ - أن كلا من الكتابين يُعالج الموضوعات أنقْسَها تة تقریبّاء وان كليهما 
كُتب في المدّة نفها. فَالبَرْرَنْجِئ على إثر الكازرونيّ يُعرّف المُشکلات التي 
بلورها نقاد ابن عربت وفي مقدّمتهم ابن تيميّة. ويليه في النقد العنيف والتكفير 
مؤلف فاضحة الملحدين الذي لم تُعرّف هوِيْيُهُ بدقّةِ لا عند الكازرونيٌ ولا عند 
البَرْزْنْجِيٌ. وكذلك فعل النابلسیٰء إذ نسب الكتاب مثل سابقيه إلى سعد الدين 
التفتازانئ» وشكُ في أن يكون المؤلف هو علاء الدين البخاري تلميذ التقتازاني. 


2 - آنّ كلا الكتابين الجاذب الغيب من جهة والوجود الحق من جهة أخرى 
يُعالج مألة *رحدة الوجود* عند ابن عرب وأتباعه وشرّاحه. 


3 - أن مؤلف كاب الجانب الغریي هو الشيخ مك الكازرونيُ وترجمه بعد 
0 سم تقريبًا البَرزَنْجِيْ بعنوان الجاذب الغببي إلى الجائب الغربيء وكلاهما من 
أتباع الطريقة الْمْعْبَنْدِيُة وكذلك کان النابلسي» وثلائتهم من مُفکُري المذهب 
الأشعريّ في علم الكلام» ووثقرا أفكارهم بالرجوع تقريبًا إلى كبار الأشاعرة 
اشُبھم المُعَنَمِينَ منهم والمُتآخرينَ. 
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4 - أن الفرق الوحيد الذي يجب أن نُثير إله هو أن التابلسیٔ ظل بعيدًا 
عن تناول المرضوعات الفلسفية في كتابه. في حين كان الكازرونيٌ ومن بعده 
البَرْرْنْجِيْ أقرب إلى الاستفادة من الفكر القلسفيْ الإسلاميٌ. بل يذهب كتاب 
الجاذب إلى عد فكر ابن عرب قريبًا من المدرسة الإشراقيّة والفلفيّة المثّائية. 
وهذا الجانب من المُقاربة مغلوظ؛ لأنْ المعلومات المتاحة عن اين عربيَ تُشير 
بالأحرى إلى قريه من افلاطون والأفلاطونيّة المُحدثة أكثر من ارسطو والمتاية. 

5 - اك أهئيّة الكتابين تنبع من كونهما يُمنْلان خررة الدفاع عن ابن عرب 
والترويج لافكارء بعد قیام الدولة العثمانيّة. بل ارتبط تأليف الجانب الغربئي باسم 
السلطان سليم العثمانيٌ بعد فتح الشام ومصر. ورشخ النابلسيٰ هذا الاتجاه 
يوصفه من أعلام الحقبة العثمانيّة والمُدافعين عن اين عريي. 


لا يُمكنُ إذّا الفصلٴ بين مصائر الدولة العثمانية وهذينٍ الكتايينٍ اللذينٍ تقفك 
وراءهما مدرستان مُتکاملتان في الدفاع عن ابن عربيَ وفكره هما: مدرسةٌ 
المدينة”'“ وعلى رآمھا القشَاشیٔ والكورانئ وتلميذه البَرْزْنْجِيُء ومدرسة دمشق 
وعلى رأسها عبد العنی النابلئُء ولاحقًا في القرن 19 للميلاد الأمير عبد القادر 
الجزاتريّ وهو قادري وتَفْتَبَنْدِئّ وشاذلي ممًا. وتجدر الإشارةٌ هُنا إلى أن إبراهيم 
الكوراني قد أحدث تأثيرًا كبيرًا في جزر الملايو من خلال شرحه رسالة التحفة 


المرسلة إلى الي التي الها النابلسیغء وأسهم الكررانئ في نشر أفكار ابن عربي 


في جزر جنوب شرق آسیا۔ 


ومن جهة أخرى. جرث سجالات مُتعدَدةً ين هاتينٍ المدرستين الْفْمَجْرتٍ 
والمدرسة التْفْعَبَنْييُةَ في الهند وعلى رأسها 'مجدٌدُ الألف الثاني" أحمد 


(1) راجع حول مدرسة المدینة دراسة الباحثة الإيطالية صاموئيلا باغاني ضمن تحفيقها لرسالة 
"نتيجة العلوم وتصيحة علماء الرسوم* للشیخ عبد الغني النابلسي. المنشورة في مجلة 
دراسات نابولي الشرقية والمعهد الإيطالي للدراسات الأفريقية والشرفیةء تابولي 2003. 
Samuela Pagani, I rinnovamento mistico del' Islam, Un comment di 'Abd al-Gani‏ 

al-Nahulusi a Ahmad Sirhindi, Napoli 2003, p.447. 


2 الحادث المَيْبِيَ إلى الحانب الفْرّين 


السرهلدي اندي بدأ أكريًا والنهى بالتفريع على وحدة الوجود مبتكرًا المذهب 
الديز وهو 'وحلة الشهود' المشهرر. 
ولا سى ھا أعمْبّة اس عربن في الفكر الشیعیْ الحُتأخر ابتداء من اليّد 
حبدر مني وشرحه لفصوص الحكم وملا صدر الدين الشيرازيّ الذي أدمج في 
هلفته الصاصر السبنويّة والإثراقيّة وفلسفة الوجود عند ابن عربيّ. وأغلب هله 
الدراسات یعود فصل ترويحها إلى اللتشرق الفرنيٌ هنري کوربان۔ 
يكري علاء الدين 


عق - نيان 2016 


0 
قَدْمةُ التحقيق 


آثارّت نصوص ابن عربت (ت. 638/ 1240)ء ولا سما فصرض الحكم. 
عاصفةً کیرڈ من النقد وفي الونت نفه حفُرّت الكثير من الشرّاح والمُعلقين 
على دراستها وشرحها ومُحاولة تقريب معانيها إلى القُرَّاء. 

وكان نقد ابن تيميّة (ت. 728/ 1328) هو الأبرز في تاريخ الانتقادات التي 
بهت إلى ابن عربيء إذ يُمْدُ النقدّ المنهجي الأول الذي شكُل نموذجًا للعظم 
من جاء بعلَه وإذا كان القرنُ السابعُ الهجري/ الثالث عشر الميلادي قد شهد نحو 
عشرة نصوص مطوْلةٍ ني الرّدْ على ابن عربي فإِن العدة ازداذ في القرن التاسع 
الهجري/ الخامس عشر الميلادي للع تسعة عشر نضًا نقدبًا. هذا دون الإشارة 
إلى الفتاوی التي يصعب إحصالها والتي تعلق بابن عريي وبتلامیے'''۔ وقد أورة 
عثمان يحبى أسماء 33 كتابًا في الدفاع عن ابن عربي و34 كتابًا في الردٌ عليهء 
نضلًا عن 138 فتوى صدرت بحفّه. ويُشَارُ إلى أن الكتب الملْةً ردًا على ابن 
عرب أو دفاعًا عنهُ والفتاوى التي تتعلّق به يفو عددُھا كثيرًا ما أورده عثمان 
يحيى. ففي القرن العاشر الهجري/ السادس عشر الميلادي أورة السخاوی 
(ت. 902/ 1497) في كتابه القولُ المُنبِي في أحوالٍ ابن عرين ما يزيد على 300 
فتوی تعلق بابن عربي؛ مع مُلاحظة أن الجدل بشأنه لا يزال مُستمرًا حتی اليوم. 


( بٔمکن الاطلاع على قالمة أنصار ابن عربي رمتقدبه في كتاب عثمان بحی: 
Oxman Yahya, Histoire et classification de ruvre dfn ‘Arabi; étude critique,‏ 
Insutut Françaus de Damas 1964, vol. ۱ p.113 and aller.‏ 
(2) مُعظم النتاوى الثي أوردها عثمان یحی مأخوذه من كناب القول المنبي للسخاوي: رالذي 
بنتهي عند ملة 896ھ وقد ذكر هنري كوربان في مقدمته للطبعة الثانية من كتابه الخیال 
الخلاق في تعوف ابن عربي ان مُناك العديد من الأعمال المُتعلقة بان عربي في - 
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ويْشَكُلُ نص محمد بن رسولٍ البَرْرَنْجِيَ (ت. 1103/ 1691) المُحقّقْ هّنا 
إسهامًا في تاریخ الجدل المتمرٌ بشأن الشيخ الأكير محيي الدين ابن عربي 
تُخصرضاء وخطوۃً في دراسة تطوّر الفكر الإسلامیٌ بعد مرحلته الكلاسيكيّة 
تممومًا. فهر دفاعٌ تشم ومنهجئٌ عن أفكار ابن عربيّ ورد على مُنتقبِيهِ يتنارل 
جميع الانتفادات واحدًا بعد الآخْرِء وتمتدٌ النقاشاث فيه لتدمل طيمًا واسمًا من 
المسائل العقديّة والفقهيّة والصوفيّة والفلفيّة. فهذء النقاشاثٌ التي تتناول فكر ابن 
عربيٍ وأتباعه كالصدر القونويّ والقائانيٌ وَالجَنْديّ والجامي وغيرهم من أتباع 
ابن عربي تُشكُل مصدرًا مُهِعًا للفكر الإسلامیْ وتطوّره بعد تهاية المرحلة 
الكلاسيكيّة مع ابن رشدٍ أو مع نصير الدين الطوسيْ وفخر الدين الرازي. إذ 
يتناول النطل المْحفٔئ مُنا مُجملّ المسائل الفلفيّة والعقديّة التي تداخلت مع 
الكثير من الأفكار الصوفیّة والكلاميّة في أعمال المُعاخرينَ مثل التَفْتَازَانِيَ 
والجُرجاني والدواني. 

وقد بدأث مع دخول اللطان سلیم إلى القاهرة في عام 73 
مرحلةٌ جديدةٌ من السجالات» إذ طلب من أحد العلماء أن يكتب له رسالة تتعللق 
بابن عربي وما يُثار بشانه من نقاشاتِ وخلافاتِ تصل إلى درجة تكفير بعضهم 
لہ وزنع بعض آخرَ لَه إلى أعلى درجات الولاية. رفي اوٴل الأمرء كيت هذا 
الع باللغة الفارسيّة بناء على طلب السلطان سلیم؛ وبعد نحو قرنِ ونصف قرنٍ 
طلب بعض التلاميذ في المدينة المنؤرة من أحد عُلمائها المُختطين بفکر ابن 
عربيء أي الیْرْزنْجِيْ ترجمة النصٌ. فعمل على ترجمة النض مع زيادة الشرح 
والتوضیح والتأيبد للحجج والبراهين حتى غدا النصٌ العربئٌ یزیڈ على ثلائة 
أضعاف النص الأصليٌ. 

ولا شع المجال لعرض تاريخ الجدل القائم بشأن ابن عرب الذي لا يزال 


- إيران والني لم يذكرها عثمان يحى . انظر: 
d'lbn ‘Arabi, Pans‏ مسیٹھوود Henry Corbin, L'Jmagination créatrice dans le‏ 
Entrelacs, 2006, p.19.‏ 
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مُستمرًا حتى الآنء وأكتفي هُنا بالإحالة على دراسة الدكتور الکسندر كينيش 
الاكاديميّة التي تناولت المواقف المُختلفة من ابن عربي على مدى أربعة قرو 


بعد وفات!''۔ 


ابو الفتح الكازرونئ المكن وكتائة الجانبٌ الغربي في حل مُشکلات الشیخ 
محي الدينٍ ابن العربي : 

بقول البَرْزْنَجِيُ في نُقدّمة الجاذب الغيبئ إلى الجانب الغربن إن في عام 
2 أمر السلطان سليم بن بایزید الشبخ الکازرونیٔ المكّيّ أن يكتب 
أجوبةٌ عمًا اعثْرِضَ به على حضرة الشيخ قُدْسسَ رة وأن يكون بالفارسيّة حط به 
علمّاء إذ إن معرفة السلطان للقارسيّة كانت أفضل من معرفته للعربيّة. فامتثل 
الكازرونل للامر وأجاب عن نحو أربعةٍ وعشرين اعتراضًا من قات ما اعثْرضٌ به 
علي واكمل عمَلَهُ الذي سمَاءُ الجانب الغربن في حل مُشکلاتِ الشيخ محيي 
الدين ابن العربيَ في 8 من شوّال من عام 924ه/ 26 من أكتوبر من عام 
8ء قي مدينة آدرنة!2© عاصمة الخلافة العثمائيّة الأولى. 


واختيار السلطان سليم للشيخ الكازرونيٌ لمكي لكتابة هذه الإجابات يعلي 
ان الشیخ ما كان من ابر العلماء المُشتهرينَ بهذا الفنّء غير أن ما بثير الدهشة 
هو أن ما تذكره المصادر التاريخيّة عن هذا الشیخ قليلٌ جدًا. فلم یُذگر اسمه في 
الشقائق التعمانية الذي يؤخ لعلماء الدولة العثائیّة ولا في مُعظم كتب الٹواریخ 
والطبقات. وکل ما نجدہ معلوماتٌ يسيرةٌ لا تتجارز بضعة أسطر تتكرّر في بعض 


Alexander Knysh, Ibn ‘Arabî n the Later islamic Tradition (Albany: Stale (1)‏ 
Univenily of New York Press, 1999).‏ 
(2) أبو الفتح محمد بن مظفر الدبن محمد بن حمید الدين مشھور به شيخ مكي» الجانب 
الغربي في حل مشكلات الشبخ محبي الدين ابن عربي؛ تحقيق: نجبب مايل هرريء 
طهران» انتشارات مولی؛ 1985ء ص219. نجدر الإشارة إلى أن الشیخ المكي يكتب 
في نصه (ابن العربي»؛ أي مع (أل) التعریفء غير آن الناشر الإيراني أثبت اسم الکتاب 
على الغلاف (ابن عربي)؛ وقد تابعناه على ذلك لضرررة الترئيق من الكتاب المطبوع. 

بَرْرْنْجِي فقد اوردناء كما آنه البَرزْنْجِي؛ أي (ابن العربي). 
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المصادر. جد أن حاجي خليفة قد ذكر الشبعٌ مكبًا الكازرونئ ضمن شُرّاح 
صوص الحكم نفال: 'وانتصر له الشیخُ المكئٌ وهو أبو الفتح محمد بن مظفر 
الدين محمد بن حميد الدين عبدالله المعروف بشیخ مك المتوقى سنة [في حدود 
26م" برسالةٍ فارسيّةِ سمّاها الجانب الغريي في [حل] مُشکلات محبي الدين 
ابن عرب ورثّيها على بابين وخائمة'*. وما ذكره حاجي خليفة كرّره إسماعيل 
باشا البغدادي في إيضاح المکنون في الذيل على كشف الظنون. رفي هدية 
العارقين*“. 

وقد مر آنْ الكتاب ألّف باللغة الفارسبة وقد تشر الت الفارسیٔ مُحقَقًا 
على ثلاث نسخ. وللكتاب ترجمةٌ عثمایۃً تمّت في سنة 1735/1148 بعنوان 
الفضل الوعین في ترجمة الجاتب الفرین في حل مُشكلاث الفصوص لابن عربت 
وقد نرت باللغة التركيّة في عام 2004. غير أن ما ورد في تقديم كلا التحقیقینِ 
لا يعدم مزيدًا من المعلومات عن شخصيّة مؤلف هذا العمل. 

وفي نهاية ننا المُحمّق هنا نجد أن الشیخٌ مكّبًا يذكر اسمه على النحو 
الآتي: "الفقير الترابئ مُصنْف هذا الكتاب أبو الفتح محمد بن مظفر الدین محمد 
ابن حميد الدين عبد الله الصدَّيقيُ المشهور بالشيخ مکی“ (مائیساء 
ق200ب). وكان المُترجم الى اللغة العربيّة محمد بن رسول البَرْرَنْجِيُ قد قدّمه 
بقوله: "أبو الفتح فتح الدين محمد بن أبي المعالي مظفّر الدين محمد بن حميد 


(1) لم بذكر التاريخ في الأصلء أي في كشف الظنون. وأئبتاه من هدية العارفين. 

(2) مصعفى بن عبد الله الشهير بحاجي خليفة وكاتب جلبي١؛‏ كشف الظنون عن آسامي الكتب 
والفنون» تحقيق شرف الدبن يالتقاياء بيروت» دار إحياء التراث العربي» ج2٠‏ 
ص1264 

(3) إسماعيل باشا الباباني البغدادي؛ إيضاح المكنون في الیل على كشف الظنونء تحقيق 
طرف الدين بالتغايا» بيروت؛ دار إحياء التراث العربي ٠‏ جا ص 359. 

(4) إماعل باشا الغداديء هلبة المارفين رأمماء المؤلفين وآثار المصنفین؛ إمتنبول٠‏ 
51 ح2 صی328. 

(5) في الاصل الفارسي يرد فقط: العبد الأصغر أبو الفتح ابن مظفر. الشيخ مكي» الجانب 
الغربي. ص219 
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الدّين عبد الله بن سعد الدين الکازرونی المكن الصذّبقیٰ الاشعري الشافعي' 
(مایساء ق12). 

وثمة مصدرٌ آتر يحوي بعض المعلومات الإضافيّة هو عمل برسلي محمد 
طاعر ترجمة حال وفضائل شيخ أكبر محبي الدين عربي إذ ينب المؤلّف شرحًا 
ل قصوص الجکم إلى الشيخ می ويذكر آله أحد تلاميذ مولانا عبد الرحمن 
الجامي”". وهذا الشرح الذي يذكره برسلي لم يرد في كتاب عثمان يحيى على 
الرغم من أنه ذكر له عملاً آخر عنوانه عین الخياة في مَعرِفة الذات والأفعالٍ 
والصفات!“۔ وهذا العمل للشيخ مكَيّ يُقدّمِ معلرماتٍ عهمْةً عن حياته رطلبه للعلم 
وتلمذيه لعبد الرحمن الجامي. 

وقبل عرض ما وجدناه من معلوماتِ عن حياة الشيخ مکی ورحلاته في 
طلب العلمء تجدر الإشارةٌ إلى أن *الكازروني" امم عاتلةٍ اشتهرت بالعلم؛ 
وهي تعود في أصولها إلى مدينة كازرون في العراق. يقول عبد الرحمن الأنصاریٔ 
مؤرّخ العائلات المدنيّة: "نسبة إلى مديتة كازرون المشهورة بأرض العراق» وهذا 
بيت كبيرٌ وبالعلم والدّين شهيرٌ. ويتبون إلى سيّدنا عبد الله بن الزبیر رضي الله 
عنه. وكان وصولهم إلى المديئة المنوّرة في القرن الثامن. وقد ترجم كثيرًا منهم 
المؤرّخون كالحافظ السخاويّ وغيره. وقد انقرض هذا البيت بموت العلامة 
الخطيب والإمام الشيخ عبد الرحمن الكازرونيٌ الشافعی في سنة 2001115 

ويُشكل مخطوط توبكابي بنسختيه (1549) (1575) أهمْ مصدرٍ عن حباة 
الشيخ مكيل حتی الآن على الرغم من أن تُسخْنَي المخطوط لا تذكران تاريخ 


Bursali Mehmet Tahir, Terceme-! اق‎ va اانقعمل‎ Shaykh-i Ekber Muhyiddin Ibn (1) 

‘Arabî. [Tarjamat hdl wa fada'il shaykh akbar Muhyî al-Din ‘Arahî] (Dãr 

Sa'adaı: 1329 AH), 24. 

Osman Yahya. Histore et classification de Feuvre 150 ‘Arabî; étude ecritique (2) 

(Damas: Institut Français de Damas, 1964), vol. 1, 119. 

(3) عبد الرحلن الأنصاري؛ تحفة المحيين والأاصحاب في معرفة ما للمدنبین من انساب+ 
تحقيق محمد العروسي المطري. تونسء المكة العتيقة. 1970ء ص410. 


ولادته أو وفاته. رسأکتفي هنا بالإشارة إلى الجوائب المُتعلقة بحياته في هذا 
العمل دون الدخول في إشكالات المخطوطين ومضمونھما!''۔ 
يذكر الشیخ مَل أنه كان کثیر الفحص عن معاني القُصوص والفُتوحات 
حقی الى شیا مغريا لازم نة قصيرة. ثم ارتحل بعد ذلك من مگة إلى مصر 
ومنها إلى الخليل ثم القدس» ليُلقي بعدها عصا الترحال في دمشق لبعض الوقت 
مُلازمًا مقامَ ابن عري. روصت الشيخ معي هذه الرحلة بقوله: 'فأقمتٌ عند مزار 
الخ الاکبر محبي الدين وترجهثٌ إلى الله في تحصيل هذا الدر سیت م 
طالعب الفُتوحات المكية وما تيكر تحصیلٗ من المصنّفات المُحيويّة. ففتح الله 
علي بشيء من أذراق الخصوص في القُتوحات والقُصوص* (متحف ان 
بإستابول 1549ء ق2ب). ثم ارتحل بعدها إلى تبريز ولازم أحد مشايخ الصوفيّة 
هناك أربعة أعرام. وإن لم يذكر اسم هذا الشيخ في هذا العمل فقد ورد في كتاب 
الجانب الغربي (ص209) وكذلك في الجاذب الغيبئ (مانياء ق118) اسم أحد 
مشابخه في تبريز وهو السیّدُ احمد الدربندي المشهور بالسید لال فلعلَهُ هر. 
وبعدها ارتحل في خراسان حتى وصل إلى هراة حيث لازم عبد الرحمن الجامي 
(ت. 898/ 1492) وأخذ الطريقة النْفْمَبَنْدِيّة على يديه إذ يقول: "لما أكرمني 
الله سبحانه بلثم تراب أعتاب سبّدي الإمام العارف مجمع الحقاتق والمعارف 
قدرة الموخدين وعمدة الالكين... مولانا نور الملّة والشريعة والطريقة والحقيقة 
والدين عبد الرحمن ن الجامي» روح الله روحه وزاد فتوحه» ولازمته ملازمة 
المريدين. وأقمت بفناء حضرته إقامة الطالبين وسمعت عليه نصف شرحه الذي 


( اوذ الإشارة إلى أن المخطوطين شب مُتطابقين في مضمونھما إلا أنهما یختلفان في بعض 
تعاعیل المقدمة. فاحدعما مُھدی إلى السلطان الأشرف قانصوہ الغوري» آخر سلاطين 
المماليك في مصرء والثاني مُهدى إلى اللطان بايزيد العثماني. ونعلم أن الشیخ مكي 
نوجه إلى القاهرة؛ فهل فشل في الرصرل إلى السلطان الأشرف فأرسل كتايه إلى 
السلطاں باہزید أو توه إلبه؟ وأيضًا إن عنوان المخطوط الأول هر عجالة الوقت وعذا 
عنوان شرح الففوص الذي ذكره برسلي؛ وكتب تحت العنران: مختصر عين الحياة؛ 
ولکں كيف يكون هين الحباة مهدى للسلطان بايزيد ومختصرہ مهدى لللطات قانصوه 
العوري؟ وهناك إشکالات أخرى بحاجة للمزيد من البحث. 


مقَدّمةٌ التحقيق .ک3 
علّقه على القُصوص وجعله لمعانيه كالنصوص وأخذت عنه طريقة التْمَْبَنْدِيّة 
والسلسلة الصذّيقيّة' (تربكابي 1549ء ق12). 

وبعد وفاة عبد الرحمن الجامي رحل الشيخ مک إلى بلاد السند رالهندء 
رتجؤل هُناك مُنَه ثمٌ عاد إلى مكّة. دون أن يحنّد أيْ تاریخ في وصفه لهذه 
الرحلة إذ يقول واصكًا إِيَاها: 'ركانت هذه الرحلة بكرم[ه] سيبًا للاستفادة من 
جماعة من علماء النظر والاتخراط في سلك أرباب الفكر من الفلاسفة 
والمُتكلمين والفقهاء والمُحدّئين لو لوحب بذكرهم وما اقتبسته من نورهم لطال 
الكلام في هذا المقام' (توبكابي 1575ء ق6ب-7|). واستغرقت هذه الرحلة 
عشرين سن من حياة الشيخ مِكَي إلا أنّه لم يذكر متى غادر مكّة ولا متى عاد 
إليهاء إلا ما أشرنا إليه من عردته بعد وفاة الجامي ويعد جولته في يلاد الند 
والھند۔ 

وعند عردته إلى مكّة عزم على شرح فُصوص الجکمء نقد قال: *هذاء 
ولقد طالما خطر ببالي وخال بخيالي الخالي أن أنمّق شرحًا على الفُصوص 
وأشيد مباني معانيه بقواطع النصوص حتى يصير كالبنيان المرصوصء وأتعرّض 
في كل مسألةٍ من مسائله إلى كلام الحكماء والمتکلمینء وأميز كلام الموحدين 
المُتشرّعين من كلام *الوجوديّة' الملحدين» وأجمع ما ذكره الشيخ في الفتوحات 
وأمزجه بما ورد عليٌ من السنوحات. غير أن الأمور مرهونةٌ بأوقاتها والحاجات 
متوقفة على ساعاتها " (توبكابي 1549ء ق2ب). 

وما إن جممٌ مجُملةً من مُقدُمات الشرح حتى تغيّرت الظروف وغلبته المخن. 
وبسبب الظروف الصعبة التي مر بها أخذ عائلته وانتقل إلى القاهرة» ولكن لم 
تكن الأمورٌ في القاهرة أفضلَ حالاء ولم تير له كتابة شرحه على القُصوص». 
ولذا قرّر أن يكتب كتابًا يتوجه به إلى السلطان طلبًا للمُساعدة: "فلا رصلتٌ إلى 
الديار المصريّة ضَلَمَتْ'' المطيّة وضَعُقُتْ الطويّة. لكثرة الأتباع وقصور الباع 


( مَلْعَتْ: مالت وانحنى ظهرها. 


34 العاذبٌ القَيْمِْ إلى الحايب المزين 


وگساد المناع۔ نافث بها مغكرًا وسکنٹ فيها مُسيّرَاء فخطر بالضمير الضامر أن 
أحمع كتابًا في علم التوحيد ومعارف أهل ا تجرید والتفريد. وأوشّْحه بمقالات 
اللظار ونشائح الأفكار. ليكون تُحفةً مِكْيّةً وظرفةُ فتحيّة'. وذكر أله سمّاء عين 
الحياة في معرفة الذات والأنمال والضفات (تربكابي 1549ء ق4أ). فهل ما جاء 
في هدا الكتاب هو ما جمعه من مواد لشرح اللُصوص؟ هذا مُحتملء واا 
أن العنوان الوارد في (نوبكابي 1575) هو كتاب مُجالةٌ الزقت أو تُجِمَل غين 
الحیاۃء كتاب أبي الفتح محمد بن مظفر الدين في شرح قُصوص الجكم على 
وجه الإجمال في بعض ما برد على القُصوص من الاقوال۔ 

وربُما أعاد الكازروني ترتیب موائه في هنا الاب وقوٗر تقديمه إلى 
اللطان قانصوہ النوري رلكئه لم بتكن من ذلك فعمل على تغيير المُقدمة 
وسعی لتقديم العمل إلى السلطان بایزید ومن هُنا كانت بداية علاقته بالسلطان 
سليم بن بایزید الذي أمره بكتابة الکتاب الذي سمّاء الجانب الغربي في حل 
مشكلات الشيخ محیي الدين ابن العربي والذي ترجمه لاجقا محمد بن رسولٍ 
البززنجي إلى اللغة العريية. 


اليززئجي وكتابُ الجاذب اي إلى الجانب الفرين في حل مُشکلاتِ الشيخ 
محبي الدين ابن العرينٍ: 

بدکر البرْرْنْجِئْ في بدابات كتابه هذا أن بعض الأجلاء المهرة في العلوم 
الظاهرة والباطة ومن المحبِينَ والمُعتفدين لجناب الشيخ طلب منه ترجمة الكتاب 
لان أهل الحرمين وأكثر بلاد العرب لا اعتناة لهم بلغة الفرس ولا يفهمون 
معاها. رفي نهابة العمل (مانياء ق201ا) يذكر أنه انتهى من ترجمته في عصر 
بوم الست الثاني والعشرین من شوّال سنة ست وتسعين وألفٍ في المدينة 
المنؤرة. وعلى الرغم من حجم الکتاب الكبيرء نجڈ البَرْزْنْجِيٌ يقول إن ترجمة 
الکتاب أخذت منه نحز شهر فقط. ولم يكن عمل البَرْزْنْجِيَ مُجرّد ترجمة 
للکتاب؛ فالنص العربئ يبلغ نحو ثلاثة اضعاف الأصل الفارسيّء إذ عمد 
البإرنْحك إلى الشرح والتفصيل وزبادة التوضیح من خلال المصادر والمرائجة. التي 


مقدُمةً التحقيق 5 جح .37 
نشمل طيقًا واسمًا من كتب التصوّف والعقيدة والففه والفلفة وغيرها من مُختلف 
العلرم العقلیّة والنقليّة. وهو يمر في آخر الكتاب بأ عمله لم يكن مجر 
الترجمةء إذ يقرل (مائیساء ق201ا): 'فاخذتٌ في تعريبه وتقريره وتغريبه وتتقيره 
وترنيبه ونکفره» ولم آَل جهدًا في تهذيبه وتحريره". لقد استخدم البَرَرْنْجِيْ كل ما 
سبقه من علوم في سبيل ترضيح أفكار ابن عرب وتأريلها على نحو يُرافقٌ الفكر 
الاشعري. ولذا نجد في صفحات الكتاب أسماء الغزاليَ والفخر الرازي 
والجرجاني والتفتازاني والدواني وغيرهم من أعلام علم الكلام والفلفة تتكورٌ 
لهم في توضيح فكر ابن عرب ولتضعه ضمن مياق الفكر الإسلامیٔ العام. 


ويرد اسم المؤلف في تهاية هذا العمل على النحو الآتي: أبو عبد الله 
محمد ابن رسولِ البَرْرَنْجِيْ الحسينئ الموسوي. وورد اسمه في كل من تحفة 
المحبّين للانصاريّ وهديّة العارفين للبغدادي وسلك الدرر للمرادي: محمد بن 
عبد الرسول البَْزْنْجِيْ. وفي مصادر أخرى مثل العيّائئ في رحلته والعجيمن في 
خبايا الزوايا والعجلرنيَ في حلبة أهل الفضل والکمال يرد الاسم على النحو 
الآتي: محمد بن رسولٍ البَرْزْنْجِيَه مع مُلاحظة أن المجموعة الثانية هي من 
المُعاصرين لبَرْرْنْجِيَ ومن اجتمع به. غير أنَّ الأهمٌ هو ما يذكره البَرْرْنْجِيُ نفلة 
في مؤلّفاته. نفي هذا الكتاب ورد اسمه على النحر الآتي: محمد بن رسولِء 
وكذا في الأعمال الأخرى المنشورة مثل سَذَاد الذين وسذاد الذين في إثبات النجاةٍ 
والدرجاتِ للوالذين". وفي كتابه النوافض للروانض ٠‏ وأيضًا في كتابه القول 
المخنار في حدیث: 'تحالجت الج والثار " نجد أن البَررَنْجىَ يذكر اسمه دائمًا 


(1) محمد بن رسول البَرْرَنْجِيه سداد الدين وسداد الدين في إلباٹ النجاۃ والدرجات 
للوالدين. تحقيق اليد عباس أحمد صفر الحسيني وحسين محمد علي شكري؛ بیروت: 
دار الكتب العلميةء 2006 س327. 

(2) محمد بن رسول البزرجي؛ النوافض للروافض» تحقیق محمد هداية نور وحید: رمالة 
دكترراه غير منشررق السعودیةء المدية المتورق الجامعة الإسلامية. 1992ء ص4 من 
الدراسة. 

(3) محمد بن رسول البَرَرَلْجِيء القول المختار في حدیث تحاجت الجنة والنار. تحقيق المرب 
الدائر الفرياطي» بيروت» دار البشائر الإسلامية 22003 ص59 


8 الحادث المَيْنيٌ إلى الحابب المزين 


على الحو الأتي محمد بن رسول الرْزْنْجِي» وهو ما مكبعه في عملنا هذا. 

وفد وُلد البرْرنجي ليلة الجمعة في ثاني عشر ربيع الأول من سنة 1040/ 
9 ص أكتوبر س مة 1630 ببلدة شهرزور ونشأ بها وقرأ القرآن ويقيّة العلوم 
على والدہ لم قرأ ببلده على جماعةٍ من العلماء عثل ملا محمد شریف الكورانيَ. 
ثم ارتحز طالب للعلم والتقى الكثير من العلماء الذين ذكر الحموي يعضهم 
بقوله. 'ودخل همدان ويغداد ودمشق والقسطنطيئيّة ومصر وآخذ عمّن بها من 
العمماء والأعيان وأجازوه. فاخذ بماردين عن أحمد اللاحي الماردينيّ؛ 
وبحب عن أبي الوفاء العرضی ومحمد الكراكب؛ وبلمشق عن عبد الباقي 
الحنلي رعبد القادر الصغوريّ. ويبغداد عن الشيخ مدلج؛ ويمصر عن شيخنا 
اب بلي والشبراملي وملطان المزاحي ومحمد العناني وأحمد العجمي. 
وبالحرمين عن الوافدين إليهما كالشيخ إسحاق بن جعمان الزيدي وعلي الدبيع 
وعلي العقيبنَ التعزي وعيسى بن محمدٍ الجعفري وعيد الملك السجلماسيَ 
ومحمد بن ناصر وغيرهم وعن عل بن الجمال وعبدالله باقشير وغيرهما '. 


بالقبول وكان بلعب ب “شيخ زاده' قبل أن يصل إلى المدينة المنوّرة في عام 
662 حيث تزؤج ابنة محم المغربيَ ودرس مع كل من صفح الدين 
افش وملا إبراهيم الكوراني وغیرعما من العلماء. ويصفه الحموئ بائه 
”علامة المعقول والمنقول وإمام أهل الفروع والأصول الجامع للفنون العلميّة 
ملع من أذواق الك النبوية*. 

واستق اززج بعد ذلك في المدینة المنؤرة وتصتر للتدريس» وصار من 
أعيان البلدة. وهذا بب له الكثير من العداوات حتی بلغ العداء له مُحاولة قتله. 
رذ على ذلك ان طبعه الحادً قد زاد من اعدائ يقول العجيمك واصفًا طيعه: 
“وهو حدطه الله تعائی نري المقام لم بترك له الح من صديق. أنكر على آهل 
المدية أمررًا فعاذوه حى توا في حبه وإهانته'. وحبس بعدھا مده من الزمن 
إلى ان تمن من الفرار. إذ نوجه إلى مكة ومنها صاحب الحا الشاميْ قاصنًا 
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القسطتطينيّة. يقول الحموي واصفًا هذه الرحلة: 'وكانت له في الروم منزلةٌ عليه 
عند ُبرائها لاله تكرّر ذهابه إليها. نشكا ما حصل له من أناسٍ في المدينة عه 
وأخرج فيهم أوامر سلطانية على ما أرادء ورجع إلى المدینة الشريفة. ومرض قبل 
رصوله إليها أيامًا ووصل إلى المدينة أوّل النهار وهو مريضٌ ومات طهر ذلك 
اليوم. وآراد الله سبحانه به خيرًا إذ لم يجرٍ على يديه أذيّة أحدٍ بها'. وكانت 
وفاته في غَرّة محرم سنة 1103/ مبتمبر سنة 1691 

وقي الكتاب الذي يؤْرّْخ للعائلات المدنية يقرل الأنصاريٌ: 'ييث البَرْزْنْجِيْ 
نسبة إلى برزنجه بلدة مشهورة في بلاد الأکراد"ء وهي تقع قريبًا من مدينة 
الليمانيّة في العراق حاليًا. وتذكر بعض المصادر أل نسب عائلة البَرْزْنْجِيٌ يعود 
إلى موسى الکاظمء وقد أورد الحموي التسب كاملا فَليْرِاجَع مُناك. وقد ذكر 
الحمويٌ أن والدته هي الشيخة فاطمة بنت شكر الله بن نور الله الکورائیة ولها 
أمائيد عالةٌ في الحديث. 


مؤلفات البرْرنجي : 
وللبَرْرَنْجِيَ نحو ثمائین عملا یع منها سی رسائل. وأوردٌ هُنا قائمةً 
بأعماله مبتدگا بالأعمال المطبرعةء ثم بقيّة الأعمال مربّةٌ هجايًا : 
1. الإشاعة في أشراط الساعق وهر أشهر أعماله وقد طُبع مرارًا۔ 
2. سداد الدين وسداد الدين في إثبات النجاة والدرجات للوالدين. 
3. النا والنرت في معرفة ما يتعلق بالقنوت. 
4. الصافي عن الكدر فيما جاء عن سيد البشر في القضاء والقدر. 
کہ القول المختار في حديث: 'تحاجّت الجنة والثار". 
6. التوافض للروافض وهو مُختصر النواقض على الروافض لميرزا مخدوم. 
7 نجاة الهلك في يان معنى مَالِك المُلك. 


8. أجوبة الحم في الأسئلة الخمسء جواب عن استلة وردت من أهل حمص. 


إرشاد الاواہ إلى معنی "من قرأ حرنًا من كتاب الله" . 


. إسال الكساء على عورات النساء. 

. ا فكر واد مشيئة في إعراب: "اشد ذكرًا وأشدٌ خنية'. 

. إضاءة النبراس لإزاحة الوسواس الخناس۔ 

. اعتراض على صالح بن مهدي المقبلي في “العلم الشامخ في إيثار الحق 


على المشايخ" . 


. الأعجوية في الأعمال المكتوبة. 

. الإغارة المصبّحة على مانعي الإشارة بالمسبّحة. 

. إلهام الصراب لأولي الألباب. 

. أنهار السلسیل لرياض انوار التزیلء حاشية على انوار التزیل لليضاوي. 
. الاهتداء إلى دقع تعارض حدیلّي الابتداء. 

. إيقاظ الأنباه لفهم الاشتباه الواقع لابن نجيم في الأشباء. 

. بغية الطاب لإيمان أبي طالب. 

. التأبيد والعون [للقائلين بإيمان فرعون]. 

التحرير الجدير لجناب القاضي مير. 

. تحصيل الأعمال بتعريف العمال مصرف بيت الأموال. 


. الترجيح والتصحیح لصلاة التصیح۔ 


لترغيم والترخيم في اسم الله الجليل الكريم. 


. الترغيم والترخيم لمنکر التعظيم والتفهيم. 
. نصتيل لوح الإيمان بتزيه عرش الرحمن. 
. الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي في حل مُشکلات الشيخ محيي الدين 


ابن العربي. 


. الجعة. 
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لاز الي إلى الحائب الفزين 


غاية الاعنذار في الجمع في الحفر لذري الأعذار. 

غاية الاهتمام بغسیر وأو نا يى الأ من جرم أف 4. 
تح البر في شرح المحرر للرافعي. 

النصول في ترجمة عبد الرسول [والده]. 

فلق الصبح في الحسن والقبح. 

الفوز والظفر بفهم آبات الوصية في السفر۔ 

فاح الزند في رد جهالات أهل سرهند. وسیرد لاحقًا أن البَرْرنْجِي كتب 
عشر رسائل بالعربية والفارسية للرد على الرهتدي. 

الط الميزاني في بان إحصان الزاني. 

القميدة البلغارية. 

تضاية العابد في مختصر هداية الراشد۔ 

القول السديد في وجوب رسم الإمام والتجريد. 

القول المختصر ني ترجمة ابن حجر, 

القول المرضي في الفرق بین الصلاة واللام والترضي۔ 
القول المعول فمن هو بمجد العدینة الراتب الأول. 
الكواكب المضيئة في شرح يعض آبیات الجزرية. 
المُحاكمة بالإنصاف في مُخاصمة القاضي والکشاف في تفسير آبتين في 
سورة النساء 

مرقاة الصعود في تفير أرائل العقرد. 

مزاج الزنجبيل لحياض التاريل لليضاري. 

اللصطح لإيضاح ألفية المُصطلح. 

المقالة النية في توضيح اعتراض الجامي على الخمرية. 
المنباك في دخان التباك. 
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2ء الناشرة. 

3. نشر اللواء في نصر الأولياء. 

4. تصاب الصغار. 

5. نصب المجانيق لرفع شُبهة 'الغرائيق" . 

6. نفي الريب فيما ورد من ندب الاكتحال وکراعة نتف الشيب. 
7. هداية الراشد إلى کفایة العابد. 


8. هداية المريد في التصوف. 


ولم يُشْكَُكُ أحدٌ في صحّة نسبة كتاب الجاذب الغيبنٍ إلى البَرْزْنْجِيْ: 
وجمیع المخطرطات مُتْفقةً على ان المؤلّف هو محمد بن رسول البَرْزَنْجق. مع 
العلم أن إحدى هذه المخطوطات نُسِحَت بيد حفيد ابن المؤلف الشيخ جعفر 
البَرْزْنْجِيْ مؤلف المولد المشهور ب مولد البَردَئْجِيَ. رذ على ذلك أن الَْزْنْجِيٌ قد 
أحال على هذا الكتاب في رسالةٍ له مطبوعة هي القّولُ المُختار في حديث 
“تحاجت الجنئّة والنار" ٠‏ ففي معرض حديثه عن خلود العذاب يقول: 'كما بيا 
ذلك أتمٌ البيان في كتاينا الجاذب القيينٍ إلى الجانب الغريي 20 

وقد اشرنا سابقًا إلى أن أساس هذا العمل هو کتاب الکازرونیْ المگیْ 
المُسنّى الجانب الغربي في حل مُشکلات الشيخ محيي الدين ابن العربي الذي 
انتهى من تأليفه سنة 924ھ باللغة الفارسيّة بنا على أمر السلطان سليم. وذكرنا 
سابقًا أيضًا أنْ عمل البَرْرْنْجِيّ لم يكن مُجرّد الترجمة بل عمد إلى الشرح 
والتوضيح وتأييد الاد والبراهين بمُختلف المصادر والمراجع حتى غدا هذا 
العمل موسوعةً تتضمّن مناقشة مُعظم المائل الصوفيّة والكلاميّة والفلسفيّة. زذ 
على ذلك أن البَرْرْنْجِيٌ قد عاد إلى جميع ملّفات ابن عرب التي استخدمها 


(ا) محمد بن رسول البَرْزْنْجِيء القول المختار في حديث تحاجت الجنة والنارء تحقيق العربي 
الدائر الفرياطيء بيروتء دار البشائر الإسلاميةء 2003. صن 46. 


44 1 السَاذِبٌ المي إلى الحانب الفْرْيي 


الكازروني واورد الاقتبامات على نحو مُلولِ ومُفصل» واررد ما يُناسبها ما 
دكره ابن عریي في أماكن أخرى من مؤلفاته. على ان عمل البَرْرَنْجِيْ لم يَخْل من 
اتاد الكازرونيٌ والردُ عليه في بعض المواضع. 


وصف المخطوطات 


استند تحقبق هذا الكتاب على أربع مخطوطات؛ الأولى منها : كبت في حياة 
المؤلف» والثانية: كُتبت بيد حفيد ابن المؤلف. والثالثة : لُسخت من قبل أحد تلاميذ 
المؤلف وتمَتٌ مُراجعتھا من قبل ناسخ مُحترف مُتمهر في نسخ مُصتفات ابن عربي 
وعليها حواش قيّمة. وأتا الأخيرة فهي حديئة تعود إلى القرن العشرين. ولها قيمة 
ناريخية كمثال على استمرار تقاليد السماع والإجازات حتی عصرنا الحالي. 

إضافة لهذه النسخ الأربع التي سيرد وصفها بالتفصيل وفي المراحل المُتأخرة 
من إحراج الكتاب توضلت إلى نسختين أخريبن وعند دراستهما تين أنّهما متأخرتان 
ولا تحويان أي حواش أو مُلاحظات أو تملکات ذات قيمة تستدعي مُقارنتهما مع 
بقية الخ وإثبات الاختلانات» ولذا اكتفينا بالإشارة إليهما هى . 


1. مخطوط مجموعة مانیسا 6230 HK‏ كه Halk Khare‏ لا خصو في ملينة 
مانيسا بتركياء ورمزت له بالحرف (ت) 


تُخ هذا المخطوط في حياة المؤلف وفي المدينة المنورة حيث كان يعيش 
المؤلف وقوبلت على ئسخته ممّا يجعلها بقيمة تسخة المؤلف نفها. ورد في 
مُقدمتها : الجاذب الغیبي إلى الجاتب الغربي تأليف سيدنا اليد السند العالم 
المُحقّق المُعتمدء السيد محمد بن رسول البَرَزَنْجِي ثمٌ المدني أبقاه الله في عافية 
تامة ونفعنا به وبعلومه. 


)0( تخت راغب با بإستنبول 4ء ولیس عليها تاريخ نخ وإن كان من المرججح أنها قد 
كتبت في أواخر القرن الثاني عشر الهجري. الثامن عشر الميلادي. ونسخة في جامعة 
الإمام سعرد بالرياض برقم 1109ء وهي ملسوخة في نة 306 اه. 


46 الحادث الفيْبِيْ إلى الجائت الغزين 


وفي آخر السخة ورد اسم الناسخ وتاريخ النسخ: 

- وقال كاتبه محمد بن عبداللطيف الجاوی البنتني : قد من الله علينا بكتابته 
وامتفدنا منه كرا والحمد لله رب العالمين. 

3 وقد كملت الكتابة للة الجمعة 24 محرم مُفتح سنة 7 برباط سيدنا علي 
رضي الله عه وعن كل الصحابة أجمعين بظاهر المدينة المنوّرة على خير 
ساكتها أفضل الصلاة واللام عدد خلق الله العلام 

وورد أيفًا في آخر ورفة: بلغ مقابلة على أصله على يد مولقه. 
- ختم دائري مفاده: وقف الحاج سلمان الملرس... 

تتألف هذه اللخة من 212 ورئة؛ وكل صفحة تتالف من 25 سطراء وما 
يُقارب 11 إلى 12 كلمة في الطر الواحد. 

في بداية المخطوط هُناك نهرس عشوائي لبعض موضوعات الكتاب وقد 
استفدنا منه في ذكر العناوین الفرعية. 

العناوين الرئيية وبعض الكلمات المفتاحية كيت باللون الأحمر. 

الخط 'ن نتعليق ' عثماني مع بعض تاثيرات ےا ہی 

وقد اعتمدت هذا المخطوط على أله النسخة الأم. 
2. مخطوط مجموعة عداني آفندي 5/506 0001 ة11 في مكتبة حاجي سملم آغا 
بإستانبول. ورمزت له بالحرف (ه) 

لهذا المخطوط أهمية كبيرة كرنه نُسخ على بد حفيد ابن المؤلف رهر 

عالم له مکانته أيضًا. ررد في آخره (ق1247) “بلغ مقابلة من أرل الكزتاب في) 

الخامس من جمادى الأولى سنة 68 [11] كتبه جعفر يَرْزَنْجِي حفيد 

المصش“ 
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والناسخ هو السيد جعفر بن حسن بن عبذالكريم بن محمد بن رسول 
البَرْزْنْجِي. ولد في المدينة (1128/ 1714) وترفي فيها في (1764/1177). له 
العديد من المصفات أشهرها المولد النبوي المعروف باسم مولد البَرْرَنْجِيٍ 

في صفحة الغلاف نجد عنوان العمل: الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي. 
ويأسفلها كب اسم المؤلف: محمد بن رسول البَرْزْئْجِي 

يتالف هذا المخطوط من 250 ورقة» وفي كل صفحة 25 سطراء ويكل 
سطر حوالى ١١‏ كلمة. 

الخط نخ واضح. 

وهله النےخة مُعَابلة وعلبها بلاغات كثيرة إذ ترد كلمة "بلغ' في العديد من 
الصفحات من بداية المخطوط حتی آخره. 

العناوين الأساسية وبعض الكلمات المفتاحية كُتبت بالأحمر. وبعض 
العبارات المْهمئة وضع أعلى منها سطر باللون الأحمر. 


3. مخطوط مجموعة لا له لي 352 بلاطعا في المكتبة السليمانية بإستانبول. 
ورمزت له بالحرف (س) 

هذه النسخة مُقابلة على نسخة أخرى بشکل كامل وتحوي بعض الهوامش 
والمُلا حظات بالغة الأهمية. 

كتبت بخط نسخ۔ لم يرد اسم الناسخ ولا تاريخ النسخ في هذا 
المخطوط: إلا آثنا نقرأ في بداية المخطوطء تالیف أستاذنا السيد العلامة. . 
مما يُشير إلى أن الناسخ هو أحد تلاميذ البَرْزْنْجِي. وما يزيد من أهمّيتها انها 
كانت في ملكية إبراهيم الحلبي؛ كما هو وارد في ورقة الغلاف: من من مَنْ مَل 
مِنْ فضله على عبده إبراهيم الحلبي غفر الله له ولوالديه ولجميع المسلمبن 
آمين . وورد في هامش (ق 143|): "أقول أنا الفقیر إبراهيم الحلبي'. وخط 
الحلبي مُختلف عن خط المتن. وقد علّق عليها إبراهيم الحلبي العديد من 


الحواشي المُهِمّة رند أثبتناها جميمًا في هامش النصّ. وهو إبراهيم بن 
مصطفی الحلبي أحد تلاميذ الشیخ عبد الغني النابلسي (ت. 1143ه/1731م). 
واخذ عن جماعة من علماء الحجاز منهم الشيخ طاهر الكرراني ابن ملا 
إبراهيم. ویذکر المؤرخ المرادي أن الوزير راغب باشا قد كلّفه بمُقابلة نسخ 
الفتوحات المكية بعد أن آتی بأصلها من قونية وأن المقابلات عليها بخطه. 
وكان أيضًا أستاذًا في جامع السلطان سليم باستنبول وكذلك في آياصوفياء وقد 


لك 


توفي في منة 1776/1190 . 

يتألف هذا المخطوط من 261 ورقةء وني كل صفحة 25 سطراء وفي كل 
سطر حوالى 10 كلمات. 

على الغلاف مُناك ختم اللطان سليم. 

النامخ غالبًا ما يكتب الهمزة ياء حتى في مؤلفات ابن عربي مثل کتاب 
الخزاين ولا يوردها في آخر الكلمة مثل: رؤماء حكما. غير آنتا أوردنا النص 
المُحفّق وقق قواعد الكابة المُعاصرة. 
4. نخة رياض المالح» ورمزت لهذا المخطوط بالحرف (م) 

هذه الشخة حدیثة مكتوبة بخط رقعة واضح وجميل وقد ذُکر في بدايتها أن 
القراءة والنخ بدأتا في عام 5ھ 1965م. وقد استغرق النسخ والقراءة 
حوالى الشنة إذ ورد في آخر المخطوط أنّ النسخ انتهى يرم السبت في 25 بيع 
الثاني 1386/ 23 يوليو 6۔ ولهذه النسخة قيمة تاريخية تبت استمرار تقالید 
النسخ والقراءة والمُدارسة بدمشق رغم ظهور الطباعة منذ زمن بعيد. وقد ورد في 
تهاية المخطوط بعض أسماء من حضر سماع وقراءة هذا العمل. أؤلهم اسم 
الناسخ وهر محمد خيرات بن سالم فخري. ومن بين أمماء الحضور الشيخ فابز 
الكيلاني الذي كان شيخ الطريقة الكيلانية في حماة» وأستاذنا أستاذ علم 


() المرادي. ملك الارں خ1ء. ص38 
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الاجتماع والتصوّف في جامعة دمشق الدكتور عبد الكريم اليافي (2008-1919) 
رحمهم الله جميمًا. 

تتالف هذه النخة من 447 ورقة مُفردة من القياس الحديث 44. في كل 
ورقة 22 سطرّاء وفي كل سطر حوالى 2! كلمة. 

بدا المرحوم رياض المالح بمُقارنة هذه النخة مع نخة (لاله لي) 
المذكورة سابقّاء إلا أله لم يتم إلا تسع صفحات من المُقابلة. 

وكان المالح في كتابه الشيخ الأكبر محبي الدين ابن عربي سلطان العارفین 
وإمام المُحیّین وبقية المُجتهدين قد ذكر خلال حليثه عن مصادر مؤلقات ابن 
عربي كتاب الجاذب القيبي إلى الجاتب الغربي وأشار إلى نسخة حدیئة غالبا هي 
هذه التي نستخدمها هُنا وقال: إنها منوخة عن نسخة أقدم منها مملوكة للشيخ 
محمد فريز الكيلاني شيخ الطريقة الكيلانية في حماةء ولا نعرف عن مصيرها 


ناصر ضميرية 
مونتريال نبان (أبريل) 2017 


نهجية التحقيق 


- هدف أي تحقیق هو إخراج نص دقيق أفرب ما یکوں إلى نض المؤلف. 
وفد حاولنا قدر المسطاع الوصول إلى هذا الهدف من خلال استخدام أفصل 
الخ الخطية المتاحة . 

- استخدمنا نص فصوص الحكم بتحقیق أبو العلا عفيفي لمراجعة 
الاتاسات من فصرص الحكم. وذكرنا حتى الاختلافات بين الص المُحقّق رهده 
الطحة. ومن الجدير بالذكر أن بعض نصوص البْرَرْنْجِي تتفق في بعض الأحبان مع 
بعص اللسخ الأخرى الني ذكرها عفیفي في الهامشى. رخاصة اللسخة (ب). 

- استخدمنا نص الفتوحات المكبة المطبوع في دار صادر في أربعة محلدات۔ 
وهر النسس المُصوّر عن طبعة الميمنبة بالقاهرة سنة 1329ه وفي بعض الحالات التي 
يذكر فيها المؤلف جزءًا من الاقتباس قمنا بإكمال الاقباس. ووضعا الزيادة ہیں 
معقوفتین [ ]. 

- ني الحالات التي تداخل فيها نص ابن عربي ونص الشارح عملا على 
تمیز نمس الشارح باستخدام قوسین ( ). وأعدنا التأكيد عدة مرات في الهامشس 
بان هذه زيادة من الشارح وليست من نص ابن عربي. وفي بمض الأحيان ترد 
(...) داخل اقباس من ابن عربي؛ وهي تشير إلى أن نص ابن عربي يحوي 
زيادات لم يذكرها المؤلف؛ أي الكازروني أر البَرْزْنْجِي. 

- في بعض الحالات ورد جزہ من اقتباس من القرآن الكريم ويدكر المؤلف 
بعدها عبارة قرله. وفي هذه الحالة أوردنا كامل الأية مع تمیز الريادة معقوفیں 

- فارنًا ما ذكره المؤلف من ملامل نب الخرقة لابن عرني مع ما ذکرہ 
ابن عربي نفسه في رسالته نسب الخرقة بتحقيق الباحثة المرنسية كلود عدّاس 


52 الحادث المي إلى الجابت العزين 


- قا مُقارنة نص إجازة ابن عربي للملك المظفّر غازي ابن الملك 
العادل. ملك مبافارقین؛ مع الخة اللمحفّقة التي نشرها بسام الجابي في كتاب 
مل مع مُصطلحات ابن عربي؛ يروت 1990. 

- تجدر الإشارة إلى أن مُعظم ما ذكره الْبَرْرْنْجِي حول حياة ابن عربي 
ومؤلهاته ماخوذء وأحيانًا بشكل حرفي؛ من كتاب الدرّ الثمين للقاري البغدادي. 
وقد قارنًا بين النصّين في الهرامش 

- تم إیراد جمیع الهرامش والمُلاحظات الواردة في حواشي النسخ. 

- بعض الأخطاء الطفيفة التي لا تخل بمعنى النصّ مثل: (فقال/ وقال)ء 
(ومن/ فمن) لم نبتها حتى لا يكبر حجم الهوامش أكثر من اللازم. وقد راعينا في 
التحقيق قواعد الإملاء الحديث دون ذكر ما كانت عليه في المخطوط . 

- أوردنا أسماء الكتب الواردة في المٹن بخط عریضء إلا في القسم 
EE E‏ أسماء كتب ولا حاجة لتميزها 
عن سياق الئص۔ 

- راحعنا بعض الفقرات من ز نص الكازروني على الأصل الغارسي للتاكد 
من دقة الترحمةء مع أنه يُمكن اعبار نص البَرْرَنْجِي تأليفًا يستند إلى نض 
الكارروني أكثر من كونه ترجمة لذلك النص. 

- خرّجنا أغلب الاقتبامات التي أوردها المؤلف على أصولها المطبوعة؛ 
وتجدر الإشارة إلى آله في بعض الحالات يُترجم البَرْرَنْجِي نص ابن عربي من 
الفارسي؛ وبعد ذلك يعرد ليقبس النض مُباشرة من نصوص ابن عربي؛ وهنا تجد 
التخريح مع لعل التقتبس من أصله ولیس مع الترجمة۔ 

- الكثير من الاقتباسات التي وردت في الكتاب هي من رسائل وكتب غير 
مشورةء وقد بذلا جهدنا في جمع مخطوطاتها وتخریج هذه الاقتبامات. بعض 
هده المخطوطات مذكور في قائمة المصادر والمراجع 

- نتبجة كثرة الاقباسات والنقول وتداخلها وتشعبها عملنا على إضافة اسم 
المتحدث بعد وردود كلمة: 'فال' أو 'قلت'ء حتى يسهل متابعة المناقشات 
ونة الأقوال لاصحابها. 
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- تم تخریج كل الأیات القرآنية الواردة في النصض واوردنا اسم السورة 
ررقم الأية في المتن ین معقوفتين. 

- تم تخريج كل الأحاديث النبوية الواردة في النض ضمن فهرس 
الأحاديث في نهاية الكتاب. 


- فمنا بإضافة العناوين الفرعیة المُناسبة للمرضوع في سيل ترضيح مُحتوی 
النصٌ وتسهيلا لفھرسة النصٌ ومراجعته. 


- تم تزويد الكتاب بالفهارس الضرورية في نهاية الكتاب. 
وأما الرموز المستخدمة في التحقيق فهي على الشكل الوارد في الجدول النالي 


- الرموز المت المستخدمة في التحقیق : 


ت مخطوط مانیسا في مدينة مانيسا بتركيا 

س مخطوط لاله لي في المكتبة السليمانية بإستابول 

م مخطوط هدائي أفندي في مكتبة حاجي سلیم آغا بإستانيول 
مخطوط ریاض المالح 

[ق...] اي إن ق تشير إلى رقم الورفةء فمثلا [122] تشیر إلى بداية الورقة 

2 من الجهة الیسری. رمزنا لبداية الورقة على الجهة اليسرى من 

اللوحة ب [ق أ]» ولبداية الورقة على الجهة اليمنى ب [ق ب]. . 

اقتباس من ابن عربي حصرًا 

J‏ ] إضافة غير موجودة في النصض الأساسي 

( ) لتمبيز شرح المؤلف عن اقتباسه من ابن عربي. أو لتمييز مقطع 

غير موجود في إحدى الئسخ 

اقتياس من نص ليس لابن عربي؛ أو لتحديد المُصطلح الفئي أو 

اسم علم أو مكان أو عنوان كتاب 

إشارة اختصار تدل على نص محذوف من الاصل 

((...)) حدیث نوي 


صور المخطوطات المستخدمة ے التحقيق 


التسخة (مخطوط ماتيسا: ت) ورقة النلاف 


النسخۂ (ت) الورقة الأخيرة 
الور 


النسخة (مخطوط هدائي افندي: ه) الورقة الأولى 


یعاد »عرد تز رن د با لصوم وو لبد روالد يت 2 


:ها اکل ارتا نہ الا سوق الي یسال چا رکم 
نان م تی كارت أن سلع عم نک لھ م ررم 
وعی ند رکا نون ا ادحا م ر كان العام نا رگا 
حلا یما لما مم د وائندہ! لراسع وا لقا لاع والْعْل 
نما یچ ل ونوك 22 AT TSF‏ 
سنا وا زسم !اناو ارح تراما ر مہ سانا رايم 
ہار زم اا راغلا انالا تان ال مثرة ١‏ 
مل ا لز وا ند راضرماغ رص وا علد لخ عم اسورا 22 
و تحاران ده زلکتر٭وموڑاڈماازداذتدا!لا 
پور ربك وىفا تعر براش افراع م قلاف يذل ان 
ره وط کل سے ؟ما بط اسہلکلتز عفطا۔ 
ریا سی یڈ نون كمة و نة رن عمط ورک رر رید 


7 


3 کے 
7 مداع وی ںاھ و ا ند لاز لتك 


! لالا لما سل الم دان داب و امع دا لر یں امار 


عالت ىعد ىدا دیسد اتی ہد تد ں قرو | 


ا کی لتد نیا لا تم کا لا فی رز اس ریحم و حر 


الاحرۃ درج دا ہما دق انها اوہ میں رد ب 


یز مرد عام ا ری وسر لی و وحم جل لم سنہ 


واخچم یہ رق قد زوصدہ وكآنا ل ضار اد رر ود 
لن ولا ترا واا توما وهو أنه إن اطرضروسند 
وستی وال قةر رسمار او حرق عن درا 
ان اؤ ہم قد مود الاو دامر سی می وراب 
کن ہما آاعژیں۔ر میحر شع رود رس ر ود 
وان كر التارسّة مخ تلات ناه رهما تح رانماز تہ 
تاراغ راعشا زو داع د سلاو مرو احه مار رنھ ۴ 
و تیا تراسا اتات ما اختری رل ونؤد هاء نو 
لاوش را :لك (عزاسات وا ناو وهای ف 
وعالم: نالا ول ل ور لاع سات وشم كسارب 
مد ما دما ونی وم ها رخو و له مردی نوعرف 
وا لتا را ای یں ردي وال ع- لر صا ملاع پت 
اذ ولا لہ را ا ترف رم رس2 
لن یا لدی یا تر وما راغ فا حوره غ روا 
وا نتام اك ضی سا اعرف وا نمرد رت تفع ای مودو ماف 
ومانعكا الرئار اتا رب اط فی »ازا ره 
اك انی شای م نرم ر :رما لر مس ذا مرا رجي ”زره 
از لوا لعوباء تسا للم اد وی و مور همام اھا 


مورا اط ادنرم انشا ڈو ا شاد م اوک د 
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السخة (ھ) الورقة الأ 


هه بت ندر رناء ام متا الط فی وم وارک*ںہ 
مرماموالم درن ئد ترا لیر ت زا روڈ ا له 
راذا سر ہا طارقا بت ود قرم ليه اناد 
واسراما وقد رالامام! رمام ا شولام 
ان ان كمد مامد 


اجار مووا ءوست مد له یں أمظ هردصي » 
یی ہیں ہں 
ولعلفد خد ر ز رائح ار و اماما 
سهدي رأة رة ارک رند مرانما: هد اننام 
با ضغ ڑا ی آنل تا ماد ای دسا 


ےہ رجام ۷اا حو كد کول م لات زو 


.-. ہ7 3 


الجاذبٌ المُّيْبِيَ إلى الجائب الفّزين 


الا خة (مخطوط لاله لي بالمكتبة السليمانية: س) ورقة الغلاف 
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تة (س) الورقة الأخيرة 


یج ہت 


۷> همه 
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اجادث الاين ای الحلاب العزيز 


صور المخطوطات المستخدمة 2 التحقيق 6 


اا لعي ماک لزي می مادج 
uj"‏ مرم مء رخجید لرن ن 
يد ٠١‏ لرا لولف 
کد رل لد کے 
١ل‏ الي 


رح لحار 


لم غيله النتراله تش و سرعيات نزو م 1 
ارام ۱۹۰ صمرسيررع م عراش ل رلرالیے انسر 


رار 4 0 ھ747 ۹ 
4 سی لد بي 
ال 3:7 1 1 
1 م ١ال‏ کے 7 
8 سی 1 سے ار ےر 
تفر ال 


الشخة (مخطوط محمد رياض المالح: م) ورتة الغلاف 
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الجاذِبٌ لَب إلى الجانِب القْرينٍ 


ا ہے اک ا حوبت کرس ہر ےا كن صلی 
ار سےا كين رلك ألم كرا مع دا ںیہ 
سا س را معالرين ف 
نا ءلالینا رلو طراۓ ,دشن ينا | 
نایا درا تہ تنا 

ليرا هس الا یر 

سے ہے 
AE‏ 
اعد 
he‏ 


دت أن استراب تاش می میات بن مهي ع تد 
خرن ہہ شع ههه 1ت عم مم هت ان می سےا لخ 
هم حرف رة سر رین ات ابو بل و زت مد 
ع 7 اخراعے انت ر 
سے سور ا راع مد روس اث ١‏ شاو الل رة 

رهس سا یوار الع الان ن حا 

اع راج ار غنہ رای ےی چا كلا ر صر 
«الشيرة العم عل سے صر رالنیا مؤي رارک السري لها قد 
قر .لمیا هاب همي ہش الب رالڑتن ب 


رل مم ۱۹ 


سے + یمرن رش الساري لوعت و سی اترازب لحب 

عر سدع ال العب الاق رجیم نی درنس الال کی 
عميم الم سر رة وة الل ےےل مم ر مرا نے إ نهم 
ہے ہے فرش قت رمل بک افطواصيرة انیب 


النسخة (م) الورقة الأخيرة 


»> / الجاذِبٔ الغيْبي إلى الجانب الغزبي 
تالیف سيدنا السيد السند العالم المُحقّق المُعتمد 


السيد محمد بن رسول البَرَرَنْجِي لم المدني 
أبقاه الله قي عافية تامّة ونفعنا يه وبعلومه 


الكل 


۶ او افق ليج ا 


الحمد لله الأول القدّوس المزیز الغمور. الاطن القيوم الي الشکور 
الطاھر الحالق اللصوّر الورء الآخر الوارث الذي إليه ترحع الأمور. وكشف 
الححاب لأولاله عن حلية الأمور. وشرح مهم بور معرفه المدور. فاستمدوا 
لقائه بالإنابة إلى دار الخلود والتحافی عن دار الغرور. واستمعوا خطاب لإفلا 
تنكم لحر اليا ولا يلريك اله اسرب الفماد ا [ماطر 19 

والصلاة واللام على عبدة محمد الرسول. بدر الحوم وشمس اللقور 
المعوث رحمة لبان كل متهي ومامور۔ الشُنزل عليه: ((ونا بشتری لأس 
وتشيز.] ه ولا اہ رلا اٹرڑ » ولا اليل رلا لمو ساضر ١31۱ا‏ 
الشخاطب بقوله تعالى: وا أت يلسع ش ف الشرد) اعاطر 122 صلی الله 
وسلم عليه رعلى آله وأصحابه الذين تبوّڈُوا من الجنان''' القصررء وٹزوجوا مل 
الحصان الحورء صلاة وملامًا داز لمن إلى يوم ينفخ في الصورء وهي يوم الذبن 
والعث والٹور۔ 

ويعد. فَإِنْ الله تعالى لا“ اکمل لاولیائہ الإرث اللوي المحمدي. صنى 
الله عليه وسلمء وكان من مُقتضی ذلك الإرث أن يلط عليهم من بُکر علبهم 


(1) في (س) سم الله الرحس الرجيمء وبه الإعانة 

(2) في حبع اللخ وردت بهذا الكل : *ولا تتوي للات ولا الور ولا لهل و١‏ اللاو * 
زفق بي (ه) الحة 

() في (س) إن الله أكمل. 


۲2 


۱ الحادبٌ العْيْبي إلى الجانب المَربي 


ویژڈیھم وعلى قدر كمالهم يكون ابتلاء''" حالهم. وكان الإمام الوارث الخاتم» 


من سلالة عطي من آل حاتم؛ ذو القدم الراسخ؛ والقلم الناسخ؛ والعلم 
اتات سيدنا ومولانا محبي الدين محمد بن علي بن العربي» أكملّهم عرفانًاء 
وأوستهم إيماناء وارجخھم ميزانّاء واتئهم ٻياناء وأافصحَھم لاتا وآرفعهم 
مكاناء وأعلاهم شأنًا؛ لا جرم كان المُنكرون عليه اکٹر وأشدً وأظهر. 
فاعترضوا عليه بمبلغ علمهم أمورّاء واشتغلوا بسبّه وتكفيرء دهوراء وما ازداد 
بنلك إلا شهررًا: وبیثت أد بلا ور أله باترمیے ناک أذ إلآ أن بت 


ورو 


ره [التوبة: 32] ويزيد عليه نورًا. فأيقظ e‏ رتانيین يُدَبُون 


عنه» ویستفیدون منه؛ ويوضّحون مرامه» ويرفعون مقامهء ويشرحون كلامه. 

/وكان من ججملة أولئك العالم الفاضل النُفيد المجيد أبو الفتح فتح 
الدين محمد بن أبي المعالي مظفر الدين محمد بن حميد الدين عبد الله بن سعد 
الدين الكازروني المكي الصذيقي الأشعري الشافعي؛ ررّح الله روحهء وأجزل في 
الآخرة فتوحه. 


[السلطان سلیم يأمر بكتابة أجوبة عمًا اعثرض به على الشيخ] 

لله لما فنع السلطان المرحوم سليم بن بايزيد بن محمد مصر في عام اتن 
وعشرين وتعمئة ودخلها' “ رحل إليه من مكة واجتمع بهء وعم ديه عندم 
وكان اللطان المذ ر مُعتقدًا للأولياء عمومّاء ولجناب الشیخ خصوصّاء وهو 
الذي آظھر قبرو بصالحیة دمشقء وبنى عليه قبة» ورتب فيها تدريسًاء وأجرى” 
عليه أدرارًا. 


وكان آباؤه من قبله مُعتقدين للاولياء» فامر [اللطان سليم] الشيخ المذكور 


(1) وردت في (س) ابنداء وذكر في الهامش: لعله ابتلاء وفي (م) ابتلا . 

(2) وردت في (س) نقط 

(3) في (س) ومن. 

(4) دخل اللطان سلیم دمشق ني رمضان من عام 922ه/ مبتمبر 1516ام؛ وقي صفر من 
عام 923ه/ شاط 1517م دغل القاهرة 


احمد بن رسول البَرَرْنْحي 5 


أن يكتب أجوبة عما اْرٍِضنْ به على حضرة الشيخ قدّس پإلله روحهء وأن يكون 
بالفارسیة ليُحيط بذلك علمّاء فإن فهم السلطان للفارسية کان أتمَ واعتناءه به أعم. 
فامتثل الأمرء وأجاب عن نحو أربعة وعشرين اعتراضًا من أمهات ما اعترض به 
عله ولقد أفاد فيه وأجاد. ونقض بناء تلك الاعتراضات وأباد. 

وقسمه إلى بابین وخائمة: 

الباب الأول: في ذكر الاعتراضات: وفيه فصلانء أحدهما: فما يتملّق 
بوحدة الوجودء والآخر: فيما يتعلق بغيرها. 

والباب الثاني: في الأجوبة. 

والخاتمة: في بعض مناقب الشیخ رحمه اللہ وسلاسل طريقته. 

وسماہ: الجانب الغربي في حل مُشکلات الشیخ محيي الدين بن العربي» 
وكأته راعى الجناس المُصخف والمُحرّف اللفظي والتام الخطي بين الغربي 
والعربي؛ رفيه التلميح إلى معنى قوله تعالى: وتا كت یغاب القَنِْنِ) [القصص: 
4 والاقتياس من لفظء وفيه الإشارة إلى کون الشيخ [ابن عربي] رحمه الله 
تعالى من الغرب. 

ولكن لما لم يكن لأهل الحرمين: بل ولأكثر بلاد العرب» اعتناء بِلّغة 
الفرس؛ ولا يفهمون معناهاء طلب مني بعض الأجلاء المهرة قي العلوم الظاهرة 
والباطنةء من المُحبین والمُعتقدين لجناب الشيخ قدّس الله سرّءء وهو مع ذلك 
من إخواننا /في الطریقء ومن اصدقائناء بل هو أعظم صدیقء وهو بإجابة سُؤله 
جدير حقيقء لما له علي من سوالف البر وعظيم الحقرق. فأجبته إلى لبته 
ساتلا من الله الترقيق» وهي أن أعرّبَ له الجانب الغربي جلى عروس ممانيه 

منضة اللسان العربي؛ لينتفع به العرب» وبأصله العجم؛ فيحصل بهما النقع 
الاعمٌ الأئمّ. فشرعت فيه بعون الله وتوفيقهء مُستعينًا باللهء ثم يكلام الشيخ 
وبيانه وتحقيقهء وسميته: الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي. 

واعلم أن المؤلف رحمه الله تعالى نقل بعض تلك الاعتراضات من بعض 
كتب الشیخ؛ أو من بعض أبواب الفتوحات» وهو في غير ذلك الكتاب أو غير 


2ب1 


5 السماذبٌ الفْيْبِنَ إلى السابب المزيي 


ذلك الابء ولعله رقع في نسخت كذلك"» واه يقتصر في بعض الأجوبة على 
الحواب الإلزامي الجدل ؛ ما لعدم حضور الجواب عندءء أو لاله انفع لكر 
وهو الع به وأنْه قد ينقل بعض عبارات الشيخ ويترك ما هو أصرح في 
الحواب+ ولعله رآہ انب بحال من الف لاجلہ9گ 

وقد مر أنه جعل بابًا للاعتراضات وآخر للاجوبةء (ولعله لیکون!“ أقرب إلى 
الإحاطة بها مجموعة؛ لکن ريما ينسى المطالع الاعتراضء فلا يطبق الجواب 
عليه إلا بعد المُراجعة وتجديد العهد به. وأنّه اتر ترجمة الشيخ رعايةً لحن 
الاختتام“ ٠‏ وكان الأؤلى””' تقديمها ليكون المُنكر إذا سمع بجلالة قدره يستشعر 
علرَ مكانته. فيلغت إلى الاجوبة أنمَ الات( ويتدارك من أمره ما كان قد فات. 

فرآیت أن أجعل الخائمة مُقدمة. وآبسط في ترجمته بعض الط وان أضم 
إليها فواتد أخرء كثناء العلماء عل" وأن أنبه على ما وقع من الهو'*'' في 
العزوء وأن آي في الجواب على سيل التحقیق!''' ہما يفتح الله تعالى دز" 
وأن أزيد على الأصل بنقل بقية كلام الشیخ ليتمٌ البيان. وأن اجعل الاعتراضات 
والأجوبة بابًا واحدّاء وأذكر كل جواب بجنب الاعتراض ليسهل التطبيق ویتم 
التحقیق''''۔ وأن اجعل خاتمة الکتاب في إيراد بعض الأحاديث النبوية تبرگا۔ 


(1) *ولعله وقع في نحه كذ ' لبك في (ت)» وقد ألبناها من بقية النسخ. 
(2) ليت في (ت) وأوردناها من یقیة النسخ. 

(3) *ولمله رآہ انب بحال من ألف لأجله*. لست في (ت). 

(4) مي (م) اللا يكرن. 

(5) هذه المارة لت في (ت) وإنما ورد فقط *فريما*. وما أتحناه هو من بقبة النسخ. 
(6) *رعية لسن الاختام' ليست من (ث). 

(7) في (ها الات 

(8) في (م) الالغات 

(9) "کتاء الملماء عله" لست من (ت). 

(10) بدلا من "ما وقع من الهو" هناك عبارة "ما هو الصحیح* في (ها)ء (س) (م). 
)١١(‏ "على سیل البق لت في (ت). 

)12( في (س) مما يفتح الله. وفي (م) بما يفتح الله حيط 

> مي تما (س): (م) زيادة “إراحة للبال وتقريبًا للمنال'. وفي (م) وردت العبارة‎ )١( 
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٭ وباب هر المقصد؛ وفيه فصلان: 
الأول: فيما بتعلّق بغير وحدة الوجود. 
الثاني : فيما يتعلق بوحدة الوجود. 


ه رفي خاتمة. 


واسال الله أن يخلص فيه نیتي؛ ويحن به طويتي. / وأن ينتفع به سائر 
المُعتقدين والمُنكرينء وأن یجعلني على هذه النعمة المُظمى من الشاكرين. آمين. 

وأمبّر زباداتي بان اقول في آخر تقريره: “هذا معنى كلامه". ثم أفتتح 
الزيادة ب "قلت" وأختمها ب "الله أعلم”. 


فاقول سائلّا من الله الأكرم''' التوفيق لسلوك الطريق الأقوم. 


= على النحو الآتي: وأن أجعل الاعتراضات والأجوبة بايا واحدًا إراحة للال وتفرت 
للمنال. وأذكر کل جواب بجنب الاعتراض لهل التطيقء ويم التسقين 

( في (س)ء (م) "اثلا من الله الإكرام والتوفيق' وما الاه هو من (ت). (ه). وهو 
الاب للجناس ین 'الله الأكرم" و"الطريق الأقوم"۔ 


ıl) 


المقدمة 


#4 ترجمة الشيخ قدس الله سزہ''' 


فأقول. هو رحمه الله آبر عد الله محبي الدیں محمد بن علي اس محمد 
س أحمد س علي الطائي الحاتمي؛ من فرية عدي س حاتم الصحابي ء قد دكر 
ذلك في مواضع من كته. المغربي الأندلسي. ولد ليلة 27 رمضاں ارلا 
نے سبن وة [560ه]. سلنة مرسية من يلاد الأندلن ونكأ [نها). ثم 
اسفل إلى إشيلية وهي نشت الائیلی!'' عام 5۸8ھ فأقام تھا إلى عاء 598ھ 
لم دحل بلاد المشرق رطاف جميعها أو اکٹرھاء وحح وزار قر اللي صلی الله 
عله رسلمء وحاور بمكة مين عدیدق وصلف بها معطم كبه كالفتوحات المكية 
وغرها. 


وكان من آباء الملوك والرؤساء. وكان أبره وريرًا لصاحب إشيلية. فدعه 
تمعن الملوك من أاصحاب والدء. ودعا حماعة من أباء الملرك. وكان هدا قا 
دحوك في الطريق في شبابه. فلما اکلوا واحصروا الراح وأديرت الاقدام أراد ان 
بتاول الكأس من بد الاقي إذا هات “يا معد نا لهذا سق سملت د 
حال وخرح منهوشّاء فأتى داره فإذا براعي غنم أيه قد جاء برطيفة راتت 
0۲ معطم ما ورد في ترحمة الشیح اس العرني مقول من ادر الشمين في ماقت اس عزني 
تالیف إبراعیم اس عد الله القارئ العدادي. تحفیق د. ملاح الدیں لمحد سرون 
مؤمة الٹراٹ العربي. ۱959ء ص24:121 
(2) وردفي جع الح آل رلد ليلة 27 رمصان السشارك غير أنه ورد في در تمي 
ص22 وکذلك في نفح الطيب من فصن الأتتلي الرطيت لأعمم اس محمد مان 
التلمساىي+٭ تحقیق د. [إحسان عامنء روت دار ادر #علاا. ج3. من 162 في 
7 رمضان! 
( في (ت) "نحت أندلن* والصحیح من الثر الشمين وهي حل لاد لأا سے لمات 
ومین. ص22 


افا 


71 الحادت المي إلى الجات المزني 


الوزير کل بوم من لوارم مطخا فصحية إلى حارج اللد. واخذ ثیابه وأعطاء 
ثبانه. وسح إلى أن آئی الحتابة. وهي على نهرء فرجد فيها قبرًا قد حسف به 
وصار كلعارء مدحله واشتعل بالدكر لا يفثر ولا يخرج منها إلا وقت الصلاة 
مدة أربعة أيام. وحرح بهذه العلوم الباهرة'”. وقد ذكر الشیخ رحمه الله أن 
مرن في دلٹ القر كان رسول الله عيمى ابن مريمء على نبينا وعليه 


لل 
0 


الصلا 


ثم اجتمع بعلماء الوفت وصلحانها فأقرُوا بعلو قدره. ووقعت بينه ويينهم 

مُکانات ومراسلات /نحار فيها الأفكار. وأخذ عن الشيخ أبي مدين”*' وائضع به. 
ولما نوجه إلى الشرق مر بقونيةء وتزوج بأم الشيخ الكامل الشْکمل قطب 

رمانه صدر الدين محمد بى إمحق القرئري. ورباء. وبه تخرج. 

اله اسقل إلى دمشق بعد ممجاورته بمكة مدة من الزمان. مقلا على الإرثاد 


والتگیف العجية والعلوم العزيزة الغريبة: إلى أن توفاہ الله بها لبلة الجمعة الثانية 
والعشرين من ریع الآخر منة لمان وثلاثين ومتمتة [638ه]. وكان یومًا مشهوذًا 
لم يبق بدمشق امیر أو فقيرء كبير أو صغيرء إلا وشیّع جنازتةء وغلقت 
الدکاکین+ ودفن بسفح قاسیون بجبّانة القافي محي الدين 1ابن الآزكي بصالحیة 
دمثق. وعليه الیوم بناء عظيم يزوره عامة الخلق. ویقصد للحاجات فْقُضَى. وهو 
مجرّب. مکتوب على بابه: 


(١‏ افلا رصل إلى ناب دارہ رأى بالباب راعي غنم الوزير فد وصل بالراتب الذي عليه كل 
يرم'ء اقدر الشمين. صر 23. 

2١‏ م مُلاحظات المرحوم رياض المالح في المخطوط (م): قارن الدر الشمين للقاری 
العدادي ص22 والافباط لمحمد الشيرازي الفيروزآيادي ق 47 من مخطوطة الظاهرية ٠‏ 
له كاد دلث هي من العشرین كما ذكر ذلك في الفتوحات. 

(3) الس نهد القصة أماس في كب ابن عربي+ وإنما وردت عند القاري البغدادي الذي 
كن منحسسًا لابن عربي. انظر: كلود علّاس؛ ابن عربي سيرته وفكرءء ثرجمة أحمد 
نصادقي+ يروت. هار المدار الإملامي؛ 2014 ص 73-72. 

0) بي ھا ردة: عراملة. والمشت أنه أخذ عن تلامیفہ؛ ولم يجتمع به. 


القدمة 4 ترجمة الشيخ فقس الله سره _ دا 


إذا ضاقث بك الأيَام فُرْما فَلْذْبِجناب فبْر الحاتمي 
فهذا البابٌ يُفْصَدُ للأماني رهذا الهذي من هدي النبيْ 


كان رحمه الله تعالى عالي القدرء رامع الصدرء مُتمكنًا في العلوم كلهاء 
حتى الّه قيل فيه: إنه أعلم بکل فن من أهل کل فن. كان وحید زمانه رفائق 
أقراته» وفارس ميدانه. لم يكن في عصرہ ولا بعده من يوازته أو يوازيه؛ ولم 
يُحط منهم أحد بخبايا علمه وخوافيه. اشتمل عصره على جهابذة العلماء من كل 
فن. ومع هذا فالكل أقرّوا يفضله واقتدوا بهديه وما سنّ. وكانت الملوك في 
خدعتہ: وأهل التصوف سَدَنةَ سدّته. 

أثنى عليه الفحول كالإمام فخر الدين محمد بن عمر الرازي. الذي نال 
فخره الماءء والإمام عرز الدين بن عبدالسلام سلطان العلماء والإمام شهاب 
الدین عمر بن محمد السهروردي قطب الظاهر والباطن:ء والشيخ سعد الدين 
محمد بن مؤيد الحمويء والشيخ كمال الدين الزملكاني» وقاضي القضاة شمس 
الدين الخوني''": وقاضي قضاة المالكية» والحافظ ابن عساكرء وان النجار. 
وابن الدبيئي'7'. وملك!©2 العلماء القاضي زكريا بن محمد القزويني. وغيرهم. 
وسیاتي /تُبَذّ من كلامهم في الثناء عليه. 


[مصنفات ]240 


وأمًا مُصنفاته فحر زاخر تنوف عن خمسمئة, إلا ان أكثرها ضاعت. لانه 
كان أودعها عند شخص فلم يردّها وضيّعها. منها: كتاب اختصار صحیح مسلم. 


(1) وردت في الأصل الخنجي: والأاصح ما أثتاه. 

(2) في (ت) (ه) الدنيتي. 

(3) في (س) مالك. 

(4) مُقتبسة من الدر اللمین مع ترتيبهاء ولكن وجدنا أن معظم الكت التي سقطت مر النقل 
عن الدر الئمین عاد وائِتھا من الإجازةء ولذا لم نورد إلا ما لم يتم دكره بھا بعد ذلك 
وما اضفناہ من الئر اللمين وضعناء في الهامش. 


114) 


2 چ 7 AE‏ الجادت الغْيْبِيَ إلى العائب المؤي 


وکتاب وی البخاري'''۔ واختصار الترمذي. والمصباح في الجمع بير 
الصحاح'. ويدأ في اختصار المُحلى لابن حزم ولم یتم والجمع والتفصيل في 
أسرار معائي التنزيل في تفسیر القرآن على لسان القوم» قال رحمه الله تعالى: 
بلغت فيه إلى سورة مریم؛ قال: اوجاء بديمًا في شأنه ما أظن على البسيطة من 
نزع في القرآن ذلك المنزع. فإني رتبت الكلام في كل آية على ثلاثة مقامات: 
مقام الجلال أولّاء ثم مقام الجمال؛ ثم مقام الاعتدال وهو البرزخ٠‏ وهر 
مقام الکمالء وما لأحد فيه کلمةا“ إلا إن كان استشهادًا وهو قليل؛. والجذوة 
المُقتبة والحضرة” المُختلة. ومفتاح السعادة في [معرفة] المدخل إلى طريق 
الإرادة. والمُثلثات الواردة في القرآن. والمُسبّعات الواردة فيه“. والأجوية على 
المسائل المنصورية. ومبايعة القطب بحضرة القرب» ما سبق إليه. ومناهج الارتقاء 
[إلى افتضاض أيكار البقاء المُخدرات بخيمات اللقاء]ء مُرتَبِ على ثلاثمئة باب 
في كل باب عشرة مقامات. وال فيما لا بذ للعُريد منه. والمُحکم في المواعظ 
والحكم. والجلا!” في آسرار [روحانيات] الملا الأعلى”©. وكشف المعنی عن 


(1) لم يرد في الدر الثمين؛ وورد في الإجازةء وهي إجازة ابن عربي للملك المظفر غازي 
ابن الملك العادل الأيربي؛ واعتمدنا في مقارنتها على تحقیق بام الجابي في كتاب 
اصطلاحات الشیخ محي الدین ابن عربي+ بیروت: دار الإمام مسلم» ۱990/1411ء 
ص 32. وأورته عثمان یحی في کاب d'fin‏ #سمصذا Histoire et classification de‏ :0:1۷ 
۴EAD, Damas, 64‏ | , تلہ۸'. (2.0.274 = المرد العام 274)ء وقد تمت 
ترجمته إلى العربية بعنوان: مؤلفات ابن عرمي : تاريخها وتصنيفهاء بقلم الشيخ الدكتور 
أحمد الطب شيخ الأزهرء القاهرة؛ 22001 وجميع الإحالات هنا للطبعة الفرنسية. 

(2) في (ه) جمع المحاح. وورد في الدر الثمين بعده *كناب الاحتفال فما كان عليه رسول 
الله صلی الك عليه وسلم من سنن الأحوال ٠"‏ 

(3) لت في (ت). 

(4) في (س) تهنه. 

(5) في الدر الشمين. الخطرة. والقراءتان واردنان عند عثمان یحی۔ 

(6) من تعلق المرحوم رياض المالح على (م) يرجد في مكتة الشيخ أحمد الحارون. 

(7) في الدر اتسين الحلى. 

(8) هي كتاب عشمان يحبى: (۴۸.6.167 = المسرد العام 167)ء الجلا في استنزال 
روحانات الملا الأعلى. وعنوان آخر: الجلا في آداب الملا الأعلى. 


القدمة # ترجمة الشیخ لس الله سڑھ ا SE‏ 
سر آسماء الله الحستی'''. والدلیل في إيضاح البيل”. وعقلة المستوفز. وجلاء 
القلوبء قال رحمه الله : انّفق لي فيه عجيبةء وذلك أنّي لمَا وضعته اخذ کل 
واحد من إخواننا كرّاسة ليُطالعهاء وأخذت آنا صدر الكتاب. وكان في نحو 
عشرين ورقةء فخرجنا به إلى خارج البلدء فقعدنا في ربوة تُطالع فيه وكان من 
أبدع الموضوعات» فلمًا فرغنا من قراءته وضعناء في الأرض فاحطف وما 
أدري أختطلتة الجن أم رجال من البشر ممّن يحتجب عن الأبصارء وما عرفت له 
خيرًا إلى الآن. وكتاب التحقیق في بيان ما وقر في صدر الصدّيق. والإعلام 
بإشارات!“ اهل الإلهام. / والسراج الوهاج في شرح كلام الحلاج. والإفهام في 
شرح الإعلام. والمُنتخب في مآئر العرب!“۔ ونتائج الأذكار وحدائق الأزهار. 
والميزان في صفة الإنسان. فهذه أسماء كتبه التي ضاعت وجملتها خمسة 
وعشرون. 

قال بعض من ترجم الشيخ”*: إِنّْها الیوم بأيدي الناسء ولا أدري أظهرت 
في حياة الشيخ أم بعده؟- انتهى. 

وأمَا التي بأيدي الناس فكثيرة؛ منها: المحجة البيضاءء وصل فيه إلى 
كتاب الجمعة. ومفتاح العادةء جمع فيه بين متن الصحیحین وبعض أحاديث 
الترمذي. وكنز الأسرار فیما روي عن التبي المُختار من الأدعية والأذكار“. 
ومشكاة الأثوار فيما روي عن الله تعالى من الأخبار. والأربعون المُتقابلة. 
والأريعون الطوال. وكتاب المُنعش [كذا]. والتدبيرات الإلهية في [إصلاح] 


)١(‏ من تعليقات المرحرم رياض المالح: في المكتبة المذكورة [مكتبة الشيخ أحمد الحارون]. 

(2) في الإجازة: شفاء الغليل في إيضاح السبيل» ص 33. وعند عثمان يحبى ھُما كتابان 
مُتقلان: شفاء العليل في إيضاح السبيل وشقاء الغلبل وبرء العلیلء (المرد العام 169 
و 601)۔ 

(3) في (س) بإشارة. 

(4) كنذا في (س). وكذلك عند عثمان يحيى ورد العنوان: النتخب في ماثر العرب: ج2٠‏ 
ص 400. ورد في الإجازق: ص33. في (ه) والدر الامین ورد: المنتخب في ساثر القرب. 

(5) يقصد القاري البغدادي. ص50. وقد ورد في (ت) قال في بعض من ترجم. 

(6) في (مء (م) الأخبار. وفي الإجازة باسم: كنز الآسرار۔ 


با 


لكا 


7 الحادث العْيِْيَ إلى الحاس المزين 


المملكة الإنسانية. وعشق الفس بالجسد'''۔ وإنزال الغيوب على مراتب القلوب. 
وكتاب آسرار القلوب'”). والإسرا إلى المقام الأمرى". ومشاهد الانوار القدسية 
ومطالع الأنوار الإلهية. ركتاب الجلا. والمنهج السديد في أحوال أبي 
بريد. ومح أقعال إلهام الترحبد وإيضاح إشكال المرید في شرح احوال أبي 
يزيد“ قال رحمه الله: «أمرني الح أن أشرحها باحل مبتة. فقمت مبادزا 
قل طلوع الفجرء وكان لي ناسخان فأمليت عليهما وكتباء فما طلعت الشمس 
حتى تقبّد منه كرّاسان». وأنى المنقطمين إلى رب العالمين. والموعظة'*' الحسةء 
لھا بمكة. والبغية في اختصار الحلية. والدرّة الفاخرة في ذكر مشایخ الغرب. 
عنفه بالمغرب وثركه هناك فلمًا ورد الشام اختمره من حفظه. والمبادئ 
والغايات قیما احتوى عليه حروف المعجم من الآيات. ومواقع النجوم ومطالع 
أهلّة الأسرار والعلوم. والإنزالات الوجردية من الخزائن الجودية. وحلية 
الأبدال وما يظهر منها من المعارف والأحوالء صنفه بالطائف حين زار ابن 
عباس / رضي الله عنهما. وأنوار الفجر في معرفة المقامات والمعاملين على 
الاجرء سمّاہ بذلك لما قال: إِنْه ما قيّد فيه حرمًا إلا من طلوع الفجر إلى أن 
يبدو حاجب الشمس. والفترحات المكية. وتاج الرسائل ومنهاج الوسائل””. 


(1) في الدر الشمين كتاب سب عثق التفس للجسم وما ثُقاسي من الألم عند فرا 
بالموت» ص52 

(2) لم يرد في الدر اللمين. 5 

(3) ذكر عثمان يحيى اله هو وكتاب المعراج كتاب واحد ج اء ص321-320. وحفت 
دا سماد الحكيم. ومدر عن دار دندرة» يروت 408اه/ ۱988م۔ 

)4( ذكر المالح أل لا وجود له في الدر الشمين. ولكن القصة التي تليه ذكرها الدر الشمين فيما 
يتملن بالكثاب السابقء أي: المنهج الديد إلى ترتيب آحوال الإمام البسطامي أي 
يريده ص52 وذكره بدر الحبشي تلميذ ابن عربي في كتاب الاتباہ: صن 118. راما 
عثماں یحی ففد ذکر عنوان الکتاب: مفتاح أتفال الإلهام الوحيدء وإيضاح أشكال أعلام 
المرید في شرح احوال أبي يزيد. 

(5) مي (م)ء (م) الله. 

(6) في (س) المواعطة. 

( س تعلیقات المالح على (م) : مطبوع وهر مخاطبات بينه وین الكعبة المشرفة. 


القدمة ب ترجمة الشيخ فدّس الله سڑھ 7 7 
والفحوص في الرصوص!'۔ وروح القدس في شناصحة النفس. والتنزلات 
الموصلیات!“ في أسرار الطهارات والصلوات. وإشارات القرآن في عالم 
الإنسان. والقّسَم الإلهي بالاسم الرباني. والجلال والجمال. والموصل!“' إلى 
العمل بالحروف۔ رالشقنع والسهل الممتتع”” وا لایر المحكم المريوط فما 
يحتاج إليه أهل طریق الله من الشروط۔ ورسالة الأنوار قيما يمنح صاحب الخلوة 
على الترتيب من الآسرار۔ وعنقاء مغرب في أولياء المغرب. والمعلوم في عقائد 
علماء الرسوم. والاتحاد الكوني والمشهد العيني. وإنشاء الجداول والدوائر 
والأعلاق في مكارم الأخلاق. وروضة العاشقين. والستة والتسعون“ في الواو 
والميم والنون. والمعارف الإلهية. والإشارات في أسرار الاسماء الإلهية 
والکنایات!؟۔ والحجب المعنوية في الذات الهوية. والرسالة التي أرسلها إلى 
الإمام الرازي. والميزان". وترتيب الرحلة؛ ذكر فيه ما لقيه في رحلته إلى 
الشرق. وجزء في الأحاديث العالية لم يشترط فيه الصحة. 


قال قُدَس سرّه: وأمًا الكتب التي أمرني الحق سبحانه بوضعها ولم يامرني 
بإخراجها إلى الناس ويثّها في الخلق؛ فمن ذلك: كاب الأحدية. وكتاب 
الهوية”“. ركتاب الجامع. وكتاب الرحمة. وكتاب المجد. وکتاب الديمومة. 


)0 لم يرد في الدر الثمين. 

)2 كك الارع 'متهاج* ٭ وما أثبتناه من الدر الثمين. 

(3) في الدر الثمين: الموصلبة. 

(4) في الدر الثمين: المدخل. 

(5) في الإجازةء» ص34. وعند عثمان يحبى؛ ج2ء ص401 ورد الکتاب باسم: التُقلع في 
7 الهل المُمتنع . 

(6) في (ت). (ھ (م) السعين. وني الإجازة وعند عثمان يحبى ورد الكتاب باسم: السئة 
والتسعون في الميم والواو والنون. 

(7) في (ھ)ء (م) أسرار الأسماء الإلهيةء والإشارات والکٹایات۔ وفي الإجازة وعند علمان 
بسي ھا سوا واحد متصل كما ورد في الاعلى 

)8( لم يردن في الدر الثمين» وبدلا عه ورد اسم كتاب: ارات 

(9) في الدر الشمين: كتاب الهو 


وكاب اتخود ا وكات القیومیة وكات الإحان وكاب العلث (م م18 
وکدات الحكمة لمحوة' ركاب تقھرٴ٭, وكات الأرلة وکٹات سو 


وتات لسر وک لہ وكات آٴمرونخلق وكات قفص وکا 


لے رھت تھسا وك اتا رک ت اھ ات وف ايم كمس 


الخصرة. ولفاں له غور لش في إلى کلام ولو عه وکات رق پت 


فة بى مجع وكات یں پیٹ فيه إلى اد ویة ولو هه ولات لاسن 
حه 


یش هه ی نوا [وش سر] وكات "کی يشا هه .ای 


افعہ_ وكات سادق وكات ری“ وكات لدم ر] لإحاه وت 


کر مو پل نی 4 . 7 
ا وکت م وکت .به وتات ره وت لمكم ۰ے ج 
امححة ركاب [مقااية | ع وکال حال ولات بح ويح 


زت ويه" عق وكاب الکن وکات تت و لجا وقد د مت 


رڈگے وکت جز وكات جس وكاب المؤمن والسمے و محس ا وكات 


0 ا 


خب وكات اة ركات لوعود وكات هوی 
وتات روعي وكات قب و --حمیر وككانا حصت وتات الولح 


۸۰ ل برد ص لسر یں رہام دك کات عام 


۲ إضاءة ست و لر الیل بي ها اص 
( 9 في ارا کات اده بلا ہی رام 

رس س ر ذها 

بے مي الث الآمیں لا هه کر کے راہ 

روہ وو 20 2 ٍِِ هي اشن بدلا عه لات ا 
ا صاع ست ور ع لر کیل في هنا سرمح وکات زمر في حروف آونل سے 
وكات نق 

(-) كدان یق وكاب عترقء وكات الحکم والشرائع الصحیحہ 


در ہو همت 


ردن لے یرد مي ابر الشمير. ودلا مہ ذكر کات انثا 
١‏ ے یرد يي طبر لئیں۔ ودا عه دک کات الح ناش سك ال الحاة 


المقدمة 4 ترحمة الشيع قلس الله سڑھ 29 


والأتفاس. كتات الملك. کٹات الأرواج كتات الهاء''' كاب البحفة والط فة 
کتاب الممرفة والحرقة'”'. کتاب الأعراف. کاب ريامة القول والورا''. فاب 
الإممار عن نتائح الأسفار. كتاب الأاححار المتمشرة والھابطة واللتشققة. کات 
الحال“. کات الطور. کات أدب المل'*“. کات الح" كنات القصطاسص 
كاب الملك المشحون. کاب القلم. كتاب اللوح۔ کات الحرش. کات الكرسي 
کات العادة". كتاب الجے۔ كتاب الزمان. کات المكان. كات الشركة كاب 
العالم. كتاب الآباء العلويات والأمهات السفلیات والمولدات. کتاب لحم 
والشحر۔ كناب سجود القلب. كاب الأسماء. كتاب اللجل۔ كتاب الرمالة واللرّة 
والولابة. كتاب العشق؛ كتاب النسمة عثر'". کٹاب الار. کات الحة. کات 
الحصرة. كاب الماطرة. كناب المفاصلة. كتاب الإبال الكامل وهو (الامہ] 
الاعطے!"'. كتاب إيجاز البيان في الترحمة عن القرآن. كتاب الصائح میا يقب 
من طریق الله. کتاب اللوائح في شرح النصائح. كتاب الرسائل في الأاحویة عن 
عيون المسائل'٭''۔ وكتاب المنيع الحمى الصَبّر به أعتى”' أ فكيف من حا له 
العمی. کاب /فصوص الحكم. 


(1) في ھا (س) الهاء وهي (م) كنت الهنة وفي الٹر اللميس دكر ‏ تھائر؛ 
ص 60 

() في الدر الشمين كتاب المرفة والحرفة. وني (ھ) الحرفة 

0O)‏ هي الدر الشمين كاب ريادة كيد الغول 

(4) عثماں يسى (السرد العام 14) ذکر أن كاب الشال. وكات لمح للفضءء واه 
والمَعلقة کاب واحد. 

(5) إضافة لدلك ورد في الدر الثمين في هذا الموضع کات لشروح 

 6(‏ مي الدر الثمين: الحشرات 

(7) في الدر اللمين: الهناء. 

(8) في الدر اللمين: السعة عشر۔ 

(9) إصافة لثلك ورد في الدر الثمين في هذا الموضع كاب ماده شا ما ل بعال عه 
في طريق الله. 

(10) إضاهة لذلك ورد في الدر الثمين في هذا الموضع اخصار ماه لي صلی له مه سم 

() في (ت). (س) الاعمی 


"لجات العشي إلى الحامب مزن 


00 


اقول 


شرح لحدري. وله علَة تفاسیر۔ وله دیواں كير على حروف المعجمء ر 


ومه نفل لفصومر حتصار القف ص7 وله على ما طعي 


آینه نقوية 


عنم فر الشيح الصمر تلملہ خط ممري۔ العله خط الشیح۔ وله ترجمان 


وشرحہ۔ وله عير دلث. رهنه کپ موجودة نابدی ا 


“ اللغداديء تلمد الإمام محد بل 


ی کی ع 
عير ورا دي مجحب لموس في که الذي ماه اللر في م ق = 
مجيي اللي ما تہ احميه قله لکا تحرج إلى اا و لاي 


تحلق مصاع وشھلٴ 


اي 1 7 
جم قلت. بل طهر تعمه مثر كتات الهو وكتات الاد وجوه کا 


وم لحك ظهر. وند دکر في حطته أن الي صلی الله عليه وسن ا 

پوطھارف بنا مد ال ومر مطهارة شكال ولعله من الکالنے [أني اپ 
النعدادی]۔ 

قال "ان کب لا تكد تحص وقد دک لاء تح 

53 


کا 1 © پا 
کل حاضر وادی۔ فعس القصاۃ محد اللین محمد الفبروراادی قفص 


4220 پچ یں وو ری کو کی و 
روحه؛ وسقى بالرحمة ضريحه. أنه رقف على إجارة كته کے ہمد 


الشعظه [الأصح: المظفر مهاه النبن غازي]'' صاحب دمشق [الأاصح 


)0( یہ س المؤلف (الررحي)ء وله ترد هي قدر الثمين 


227 في (مر) وخمار رص 

( في (ت). (مر) الفدرې 

 4(‏ رة تعدادی: "حع هله الكت لم تحرج 
نحقھ في حات وجقھا بعد وداټه رصي الا اع الدر الثمین 

(5) لت بي ھا 

(6) "اه وقف'. لست في (ت) 1 

 7(‏ هيه الإجارة أرملها اس عربي بالريد أو بالید إلى الملك اللظفر شهاب الدين غاب 


صاحب مياه رقين. بعد طلب مه ٭اصتدعاء'ء كما ورد في نذايتها. وهي لے اع 
: 


دکر سے الملث المع وهو خطا. وقد ذكر الدکٹور صلاح الدين المتحد ممحقق مر 


اللمبن أن الإحارة للمنث المظفر 


ٹر الأبريء اراي الدكرن عبد اض ندوي مشرھ بي 


المقدمة 4 ترحمة الشبيح قدّس الله سه 8 


ميافارقين] فقال في آحرها: وأحرت له أن يروي علي مُصنفاتي ومن لجملتها كنا 
وكناء وعد نيما وخمسمثة كتاب. وهذا الذي ذكره شیخنا قاضي القضاة سمعته 
من لفظه المارك سابع عشر رمضان المعظم عام أربعة وثمائین ومسعمئة يدهليز 
بته. ووقفت عله في حواب استغتاء السلطان الناصر لنين الله وكان قد اجتمع 
في خزائة كه على ما بلغي من مُصلفات الشبخ ما لم يجتمع قله لأحد من آباته 
كالاشرف والأفضل والمحاهد والمؤيد والمطفر والمتصور رحمهم الله تعالی۔ 
شكلم الملماء فبها لقصور عقلہم؛ فامتفتى اللطان المذكور شيشا أقضى 
القضاة فيها "''.- انتهى 


رميائي إن شاء الله تعالى صورة الاستفتاء والفتوى وها آي مي 
الإحازة التي کٹھا للملك] أن كنب الشیخ محبي الدیں بعلي تة وقد 
سق دکر بعضهاء / كالتفير الك المُشتمل على نسعة ونسعین مُحلًَا إلى سورة 
الكهف. والتفسير الصغير في ثمانية مجلدات. وكذلك الحمع والتفصيل ني 
آسرار معاني التنزيل ٠‏ أكمل ممه إلى قوله تعالی في مورة الكهف [60] (ريد 
8 وى مله لآ أنر) هي أربعة وسين مُجْلّدا. وعد كه في النفسیر على 
ما مر ولا ثم قال [أني الفيروزآبادي]: وكم له رضي الله عله من نميب 
شریف في النفبر والحديث والفقه وأصول الكلام. تعضها مشهور وبعصه 
سور" إلى آخر ما قال رحمه الله تعالى وجزاہ خيرًا. 


أقول [البْرْرنْحي]. ثم وقفا على إحازته للملك المُطثْر [ملك فرق 
شهاب الدين غاري ابن الملك العادل الأيوبي أخي صلاح الدين] لمْتفدم 
ذكرهاء فوجدن فيها اسماء كتب زيادة على ما تقدّم. ملُشر إليه. *: 


ہے مچجلة الأندلس دب لعشاون. 1958) القر الثمين. من 64 و 
الظہر الشانہ ”عم د 
بات سی رھ لاپ 


زس 


الحادتٌ اميت إلى آلحاب ٹا 


الشواهد. کتاب قط والإمامين. كتاب المُدهش. كتاب الأقام الإلهية. كان 
الخلوف كشاب تاح الشراحم. کاب المبشرات. كتاب العوالي في اسابد 
الاحانیث'''۔ كتاب السهرة. كتاب العظمة. كتاب العزة. كتاب الأزل. كنار 
القدم. كتاب اللمة والهمة. کتاب الصادر والوارد. کتاب الموارد والواردات 
كتاب المياه. كتاب الدعاء. كتاب الرتبة. کاب البقاء''2. كتاب مفاتيح العيب 
كتاب الخزائن العلمية''. كتاب الإنسان. كتاب الشأن. كتاب البرزخ. كنات 
الحسن. كتاب زيادة كبد الثور. كناب الطين. كتاب الغل. كتاب الغايات. كنا 
الحضرة. کتاب النفضيل بين المَلّك رالبعر. كتاب المبشّرات الكبيرة. كتاد 
مُحاضرة الأبرار ومُسامرة الآخیار۔ كتاب الازّلين. كتاب النکاح المُطلق. كناب 
نتائج الأذكار. کاب اختصار السيرة“ النبوية المحمدية. كتاب اللوامع والطراع 
كتاب الاسم والرسم. کاب الفصل والوصل۔ كتاب مراتب علوم الوهب'". كاد 
أنفاس النور. كتاب الوجد والمقام والوقوف والمجذوب”*. كتاب الأدب. كدب 
الحال. کتاب الشريعة والطريقة والحقيقة. كتاب التحكّم والشطح. كتاب الحز 
المخلوق به. كتاب الإفراد والاتحاد. کتاب الملامتية". كتاب الخود 

والرجاء. كتاب النشأتين. کتاب النواشئ الليلية. کتاب القناء ٠‏ /والبقاء. کتاب العية 
والحضور. كاب الصحو والسكر. كتاب التجلّیات۔ كاب الٹرب والبْعد. كدب 
المحو والإثيات. كاب الخواطر. كتاب الشاهد والشهود. كتاب الكشف. كدب 


)0 في (ه) الحديث. 

( في الإجازة: الهمة واللمة ص35۔ 

Ga)‏ قياف ۰(م) النقا۔ 

(4) قي (ت)ء (س) العملية. 

(5) في الإجازة: اللفضيل بين الثر والملك. ص36۔ 

( في (س) الیر۔ 

(7) في الإجازة: مرائب العلوم الوهيية. 

() في الإجازة عُنا کتابان ثقلان: كتاب الوجد: وكتاب الطالب والمقام و لرقرد 
والمجذوب» ص37. 

(9) في الإجازة: الأفراد والأعدادء ص37۔ 

(10) في الإجازة: الملامی ص37 


المشيمة ب ترحمة الشیع قنس الله سره : ا 
الذلة. كتاب الغيرة والاجتهادا. کات اللطائف والعوارف. كتات القوة. کاب 
الریاضة والتحلي. كتاب المحق والسحق. كتاب البوادہ والهجوم. كتاب التلوین 
والتمكين. كناب الرغسة والرهمة. كتاب الكر والاصطلام. کتاب العشق 
والمُطالعات!''۔ كتاب الوقائع. كناب الحرف والمعنى. کتاب التداني والتدالي. 
کتاب الرفعة. کتاب السر والخلرة. كتاب النون. كتاب الختم والطح. كثات 
الضلال والضياء"“. کاب القشر واللب والحسم. کتاب الخصوص والعموم. کاب 
العبارة والإشارة. كتاب الحق والباطل. كتاب النقبا. كناب الملك والملكوت. 
كتاب المدخل إلى العمل بالحروف على بعض الآراء. كتاب الحد والمطلع. كاب 
العروش. كتاب الاسم والنعت والصفة. كناب الادن والإقليد. كتاب النوم 
واليقظة. كتاب العبد والرب. كتاب الضوء والظلمة. کاب الفرح. كتاب السرور”*. 
كتاب اللطف والقهر. كتاب العز والذل. كتاب العمل”*. كتاب الكوكب الآفل 
كتاب روح الروح. كتاب قلب القلب. كتاب قرت القوت. كتاب لوامع الأنوار. 
کاب الاسرار الربانية. كتاب نتائج التوحيد. كتاب أسماء الصمدية. كاب الآسرار۔ 
كتاب مال العالم. کتاب زبدة الكل. كتاب مؤنس الموحدين. كتاب لطائف 
الأسرار. كتاب عين التوسف”'. كتاب رقم الأاوضاع”'. كتاب أسرار الحروف. 
كتاب سجنجل الارواح۔ كتاب موعظة أهل الإنكار. كتاب كيف آنت وكيف أنا 
ومن این انت ومن أين انا؟“۔ کتاب دليل الخازن. کتاب مصفي القنوب!9", 


(1) في الإجازة: 
(2) في الإجازة: 
)0 في الإجازة 
(4) في الإجازة: 
(5) في الإجازة: 
(6) في الإجازة: العلم والعمر 
(0 في (م) اللوسفا. رف الإجارة سے سا سلا 
(8) ني (ه) أوضاع اف ارس 

(9) في (ت) (ھ (م) 
(10) في (ت) حاشیہ مده ام 


7 اناد ٽ اميتي عر مج کی 


سلاف 


وأ مشامحہ في العدم ونطریقز فکٹیروں. رقه دکر لجمنة مهه في خا 


الخدم دٹرھا فلس جبارية بنفطه 


!حارنہ للملك المظفر غاري ابن الملك العادل الأبوبي ملك مبافارقين] 

قال رعمهة الله نعائی تعد الحمد والصلاء. أقول وأ محمد اس غيں 
العربي/الحاسي رهد تفطي استحرت الله تعالی واحزت لتملسات انس 
ا'منظفر بھاء الدیں [الأاصح شهات الدين] عاری ابن الملث العادل المرجء 
شاء الله ثعالی اي بكر ابن أيوب رأولاده. ولس أدرك حاتي انرہ ابه عي و 
حصسع ما روینە عن أشباحي من قراعة وسماع وماولة وكتانة وحارف وحمعر 
اله رصنت من روت العلم. وما لا من شر ولم على الشرط المع ے 
امل 


المحرم سة انين وثلائیں رستمتة بالمحرومة دمشق ٠."‏ وکاں امتتعلق آل ۔ 


رس رج 


هذا الشأن. ونلفظت بالإحارة هد نقیدی!*' هد الخط ردنك في ما 
له می أسماء شيوحي ما ٹیشر لي دکري متھم۔ ويمض مسسوعائي .وما لت ر 
اسماء ممفائي. فأجت استتعاءة. وفعنا الله ويا بالعلم. وحمب ور 
اھلہ: إنه ول كريم. 

فمن شیوج اپو بكر بن محمد بن خلف بن صافي اللحمي۔ قرات اب 
الفراں الكريم بالفراءات السبع. والکتاب الکامی ابي عد اللہ بن مجم 
شريح الرعيني المقری في ماه القراء العة المٹھویئ۔ رحدشي داس 
المؤلف أبي الحسن شریح بن محمد بن شریح الّعيَي عن أيه امولف 


)0 “اهل لیے في ت) 

(2) في (س) عید 

(3) في (ت) المحرومة تتمشق رفي (س) سمشق تمحروسةء وعي الإجارة تسان 
تمشق. وقد كت الإحارہ سمشق وأ رسيها کی مصعارقیں۔ لال سسا طب سے 
مکالیہ۔ أي بالاستدماء. كب هر وارد مي س الإجازة 


المقدمة 4 ترحمة الشيخ فنس الله سره 8S‏ 


وحدئني من شیوخنا في القرآن أيضًا: أبر القامم عند الرحمٰن بن غالب 
الشراط مس أهل فرطبة؛ فرأت عليه ايضًا القرآن الكريم بالكتاب المدكورء 
وحدثني به أيضًا عن ابن المؤلف أبي الحسن شريح المقرئ. 

ومن مشايخنا أيضًا القاضي أبو محمد عبداللہ''' الادی'“ قاضي مدينة 
فاس؛ حدثني بكتاب التبصرة في مذاهب القراء السبعة لأبي محمد بن [أبي] 
طالب المقرئ عن أبي بحر سفيان”” بن القاضي عن المؤلف؛ بجميع ناكف 
مكي أيضّاء وأجازني إجازة عامة. 


ومن شیوخنا أيمًا القاضي أبو بكر محمد بن أحمد بن حمزة'* 6 ممعت 


عليه كتاب التيسير في مناهب القراء البعة لابي عمرو عثمان بن أبي سعيد 
الداني المقرئ. حدئني عن أيه عن المؤلف”*. ويجميع تاليف الدانيء وأجارني 
إجازة عامة. 

ومن شیوخنا القاضي أبو عبدالله محمد بن معيد بن زرقون الأنصاري. / 
سمحت عليه كتاب التقصي لأبي عمر يوسف بن عبد البر النمري الشاطبي» 
وحداتي به عن أبي عمران موسی بن أبي بكرء عن المؤلف. ويجميع تكيفه مثل: 
الاستدراك. والتمهيد. والاستیعاب: والانتقاء. واجازني إجازة عامة في الرواية. 
واجاز أن أروي عله جميع تالیفہ۔ 


ومن شيرخنا المُحدّث ابو محمد عبدالحق بن محمد بن عدالرحمن بن 
عبدالله الازدي الإشييلي [المعروف بابن الخراط]ء وحدثني بجميع مُصنفاته في 
الحديث وغيرء: وعد لي من آسماٹھا: نلقين المبتدئ. والأحكام الشغرى", 


(1) ليت في مل 

(2) مي الإجارة: البادلي. ص24. 

(3) الكلمة عير واصحف وما آلتاء هو من الإجارة. ص24. 
(4) في الإجازة. اس آي جمرة» ص 24. 

(5) هي (ه) حدلي عن المؤلف عى أيه. 

(6) في (س) الصعیر 


ليا الهادبٌ الغيبي إلى الحاب مز 


والرسطى» والگبری: وكتاب التهجّد. وكتاب العاقة" ونظمه ونثره. وحدلي 
نکتاب الإمام أبي محمد ملي بن أحمد بن حزمء عن أبي الحسن شريح بر 
محمد بن شريعء عنه. 

ومن شیوخنا عبد الصمد بن محمد بن (ابي) الفضل 0 الحرستاني, 
سمعت عليه صحیح مسلم: حدثني به عن الفوادي عن عبد الغافر القاری(٭ء 7 
الجلوديء عن إبراهيم المروزي؛ عن ملم. وأجاز لي إجازة عامّة. 

ومن شیوخنا يونس بن یی بن أبي الحن المباسي الهاشميء تزيل مكة, 
وسمعت عليه كُتبّا كثبرة في الحديث والرقائق. منها كتاب صحيح البخاري, 
حدثني به عن أبي الوقث عن الداودي. عن الحموي؛ عن الغريري. مر 
البشاري. 

ومن شبوخنا المگین أبي'“' شجاع زاهر بن رستم الأصفهاني إمام المقام 
بالحرم الشريف. سمعت عليه كتاب الترمذي لأبي عيسى حدثني به عن الكرخي 
عن الغورجي عن الخزاعي عن المحبوبي. واجاز لي إجازة عامة. 

ومن شیوخنا البرهان نصر بن أبي الفتوح ن علي الحصری(“ إمام مقاء 
الحنابلة بالحرم الشریف؛ سمعت عليه كَبًا كثيرة منها: الست لابي داور 
السجتاني. حدثي بها عن أبي جعفر محمد" بن علي بن محمد السمتاتي: هر 


(ا) مي (م) العابۃ 

22 لت في الإجازة. ص25۔ 

(3) في الإجازة: الفارمي؛ ص 25. 

(4) في (ت) اين. 

(5) في الإجازة: عن الكروخي. عن الجراحي؛ عن المحبويي وأجازني...؛ ص 25. 

(6) في (هاء (س) الحصرمي. وما أثتاء من (ث) (م)ء وفي الإجازة: برهان الدب لم 
العٹوح نصر بن أني الفرح محمد بن علي بن أبي الفرج البقدادي الحسلي. ےم 
الحصري؛ ص25 

( في (س) سن۔ 

(8) في (ت) (س) عن أبي حعفر بن محمد. 


المقدمة 3 ترجمة الشيخ قدس الله سره 87 


أبي بكر أحمد بن علي بن ثابت الخطيب؛ عن أبي عمر القاسم بن جعفر بن 
عبدالواحد الهاشمي البصري؛ عن أبي [علي] محمد بن أحمد بن عمر اللؤلؤي ٠‏ 
عن أبي داود: وأجازني إجازة عامة» وحدثني بگتب ابن ثابت الخطيب عن أبي 
جعفر السْعٰناني۔ 

ومن شیوخنا محمد بن أبي الولید!' بن احمد بن محمد بن شبل» قرات 
عليه کتبّا كثيرة / من تآليفه؛ وناولني كتابًا مُسمّی نالب المجتھد!*؟ء وكتاب 
المقصد والأحكام الشرعیة من تاليفه. 

ومن شیوخنا أبو عبد الله بن عیشون!؟ء حدثتي بكتب القاضي أبي بكر 
محمد بن عبد الله بن العربي المغافري عنه» وأجاز لي إجازة عامة. 

ومن شیوخنا أبو سعيد عبد الله بن عمر بن أحمد بن منصور المّغار 
حدثني بکتب الواحد[ي] كتابة عن عبد الجبار بن محمد بن أحمد الحواري عنه. 

ومن شيوخنا أبو الوائل ابن العربي سمعت منه سراح المُهتدين للقاضي ابن 
العربي ابن عمه» حدثني به عله وأجاز لي إجازة عامّة. 

ومن شيوخنا أبو الثناء محمود بن المُظقّر اللبّانء حدثني بكتب ابن خميس 
عنه» وحدثني بب الحميدي. 

ومنهم محمد بن محمد البكري» سمعت عليه رمالة القثيريء وحدئني يها 
عن أبي الأسعد عبد الرحمن بن عبد الواحد بن عبد الكريم بن هوازن القثيري. 
عن جده عبد الكريم المؤلف؛ وأجاز لي إجازة عامّة. 

ومنهم ضياء الدين بن عبد الوهاب بن علي بن سكينة» شيخ الشيوخ 
ببغدادء وأجاز لي إجازة عامة. واعذت عنه. حدئني بتآليف عبد الكريم بن 


(ا) في الإجازة: محمد بن الوليد. ص26. 

(2) في الإجازة يقول: وناوني کتاب المُعتمد (وهو حطأ). والاصح : بداية المُحنهد ونهاية 
المُقتمد لابي الوليد ابن رشد الفينسوف؛ قاضي قرطةء المشهور بالحفيد (بكري 
علاء الدين). 

(3) في الإجازة: ابن غلبون. ص26, 


Cel 


B8‏ الحاذب الب إلى الضابت المابز 


هوارن الفشیري عن أبيه عن عبد الوهاب عنه. وسمعت عليه برباطه بمدينة السلام 
بحضرر ابنه عبد الرزاق. 

ومنهم أبر الخير أحمد بن إسماعيل بن يوسف الطالقاني القزويني حدئي 
تاليف اليهقي؛ [عن محمد بن الغزاري» عن اليهقي]ء وأجاز لي إجازة عامة. 

ومنهم أبو الطاهر أحمد بن محمد بن أحمد بن إبراهيم السلفي 
الأصفهاني؛ أجاز لي إجازة عامة» وهو يروي عن أبي الحسن شريح بن عم بر 
شریح الرعيني المقرى”". 

وممّن أجاز لي إجازة عامة: محمد بن أسعد بن محمد القزريني. 

والحافظ الكبير ابن عساكر صاحب تاريخ دمشق. (وهو [أبو] القاسم علي 
ابن الحسن بن هية الله بن عبد الله بن الحسن الشافعي)*. 


ومنهم أبو القاسم خلف بن بشکوال۔ 
ومنهم يومف بن الحسن بن أبي المادات”2 ابن الحسن» وأجازنا اخ 
أبو العباس أيضًا./ 


ومنهم أبو القاسم [ذاكر] بن کامل بن غالب الخفاف. 
ومنھم محمد بن يوسف بن علي القزويني. 


ومنهم أبو الطاهر ابن عرف. 


() في (ت) فو رای الزن الود والأحمر رما وايضًا می اجر 
إجازة عامة وهر يروي عن أبي الحسن شريح بن محمد بن 8 شريح الرُعبني. 

( ورد هنا التعريف بابن عساکر في نخ المخطوطات با ش٢ختلقف‏ بعد امال 
القاسم حلف بن بشکوال: أي: في الطر الذي بلبهء وهو خطأ وقد مححام 
الإجازة؛ ص6ء رهلء 'إجازة عامۂ' أيضًا لأنْ ابن عساكر توفي |7كه؛ واس عبر 
طقل مره إحدى عثرة منة. والإجازة العامة كانت تشمل الأطقال والعائين هر مر 
المُجیز في تقالبد ذلك العصر۔ 

GO)‏ في (م) العارء رفي (ه) العاث. رم في الإجازة ابن ابی البقاء» ص27 


المقدمة 4 ترحمة الشهح قدّس الله سره 1 ہمد 


ومنهم أبر طالب اللخمي بالإمكندرية. 

ومنهم أبو حفص عمر بن عبد المجيد”'' بن عمر] بن حسن بن عمر بن 
احمد القرشي الميانشي. 

ومنهم أبو الفرج عبد الرحمٰن بن علي بن الجوزي الحافظء كنب إل 
بالرواية عنه بجميع تالیفه ونظمه””'؛ وسمی لنا من كتبه: صفرة الصفرة. ومثير 
الغرام الساكن إلى أشرف الاماکن: وغير ذلك. 

ومنهم أبو بكر ابن أبي الفنح الجتاني. 

ومنهم المبارك بن علي بن الحسين الطباخ. 

[ومنهم] عبد الرحمن ابن الأستاذء المعروف بابن علوان. 

ومنهم عبد العزيز الزنجاني“. 

ومنهم أبو القاسم هبة الله [بن] علي بن مسعود بن شداد الموصلي. 

ومنهم أحمد بن أبي منصور۔ 

ومنهم محمد بن أبي المعالي عبد الله بن موهوب بن جامع بن عبدون 
البغدادي الصوفيء ويعرف بابن اليثاء. 

ومنهم محمد بن أبي بكر الطوسي . 

ومنهم المهذب بن علي بن هبة الله الطبیب الضرير. 


ومنهم ركن الدین”'' أحمد بن عبد الله [بن أحمد بن عبد] القاهر الطوسي 
الخطيب. وأخوه شمس الدين أبو عبد الله. 


(1) في (ت) (مک (ه) عمر بن المجید؛ وما ألناء من الإجازة. 

(2) في (ت)؛ (ھ) عنهء وما أئبتاء هر من الإجازة. وهو الان للياق. 
(3) 'ونظمه* لت في (س). 

(4) وردت في جمیع النسخ: الریحاني؛ وما أثتناه من الإجازة. ص29 
)65( في الإجازة: زین الدينء ص 29. 


9 الحاذت المَيْبِيَ إلى الحا المزی 


ومهم عراياني یغداد!'' نقله عن حران الانصار. 
ومهم ثابت یں عمر الحادي'؟ قرا علي من كتبهء اعني تالیفه جملة. 


ووقضها براوية بمسجد عاد بن عماد بالموصل'". 


ومهم عبد العريز الأخضر“. 


ومنهم ابن عمر عثمان بن أبي يعلى بن عمر الأبهري الشافعي من أولاد 
1 بی 
لبر یں محارب' '۔ 


ومهم بسرة“ بن محمد بن أبي المعالي. 
ومهم عبد الحميد بن محمد بن علي بن أبي الراشد القزويتي. 
ومنهم محمد بن عبد الرحمن بن عبد الكريم التميمي الفاسيء قرأ على 


ومنهم ابن مالك. حدثي بمقامات الحريري الخزرجي. 
ومنهم علي بن عبد الواحد بن جامع النجار. 
ومنهم أبو بكر ابن حسن قاضي مرسية. 


ومنهم أبو جعفر ابن یحی الودعي". 


2 في الإجازة: ومنهم القراباتي بيغداف 

(2) في الإجازة: ثابت بن قرة الحاوي. 

)0( في الإجازة: ووقفها بزاويته بمحد العماد ابن الجلادين بالموصل. ص 29. 

(4) عي الإجازة: عبد المریر الأصم. ص30۔ 

(5) هي الإجازة: أبو عمرو عثمان بن أبي يعلى بن أبي عمر الأبهري الشافعي من اول 
البراء بن عازب. ص30 

(6) في الإجازة: عربشاء ص30. 

(7) هي (هاء (س) الورعي. رفي (ت) الوزعي؛ وما ألبتاه من الإجازة. صن 3 3. 


المقدمة 4 لر حمة الشيع فدّس الله سره 91 


ومهم علي بن هذيل. 
ومنهم أبو يزيد السهيلي» / حدئني بالروض الأنف في شرح سو ہج ہیں 


والمعارف» والأعلام. وجميع مؤلفاته. منها ملقى السیل۔ 


ومنهم . عبد الله بن النجار المالقي المحدث. 
بو الحسن ابن الصائغ الأنصاري. 
ومنهم عبد الجليل مؤلف المشكل في الحدیثء وشعب الإيمان. 
ومنهم [أبو] عبد الله بن المجاهد. 
ومتهم [أبو] عمران بن موسى بن عِمْران ميئل 00 
ومنهم الحاج محمد بن علي ابن أخت أبي الريع المقرئ. 


ومنهم علي بن النعران0©, 

ولولا خوف الملل» وضيق الوقت» لذكرنا من ممعنا عليه ومن لقيناه. 
Due,‏ 

بلفظ. 


في (س) المشريلي. وفي (ت)ء (ھ) المتزيلي. وفي الإجازةء مى 32. المارتلي۔ 


في (م) الفران. وفي الإجازة: القرانء می 

في (ت) *انتهى بلفظه وفيه الکفایة'۔ اقي القل ابتداء من العنوان الوارد أعلاء بعض 
تی کب ری سی ر ل ا اُٹھی مُشتمرًا مُلتفظًا مقول 
من بقية المخطوطاث بتصرف من كتاب روح القدس في مناصحة النقس. فهر إذا لیس في 
النسخة المحطوطة المُعتملة في التحقبق (ت). 

ومن الأسماء التي وردت في الإجازة ص 30- 31ء ولم برردها المصنف: ' وأيضًا من 
أجاز لي إجازة عامة؛. وكتب لي أن أروي عنه كتب البيهقي: عبد الرحمن السلميء 
حدئني بها عن محمد بن بصار اليهقي. عنه. ومنهم: جار بن أيوب الحضرمي. أجاز 
لي إجازة عامق وهو بروي عن أبي الحسس شریح من محمد بن شريح الرعيني 
المقرئ". انظر: الإجازة بتحقیق سام الجاني: ص27. وكثلك: *ومنهم أبو الحسن 
علي بن عبد الله بن حسن الرازي. ومنهم: أحمد بن منصور الجوري. ومنهم: أبو محمد 
إمحاق بن يومف ابن علي. ومنهم: آنو عبد الله محمد بن عبد الله الحجري. ومهم ! 
آبو الصبر أيوب بن أحمد المقرئ.... ومنهم عبد الودود بن سمحونء قاضي المكت. 
ومنهم: عبد المنعم بن الوتني الحررجي ' الإجازة» المرجع المابق. 


92 الاد ت المیْمي إلى الحاب المزيي 


[بعض ابه نقلا عن كتاب روح القدس في مُناصحة النفس لابن عري]'"' 

وص أشار إليهم أنه ترك ذكرهم خوف الملل وضبق الوقت قد ذكر مهم 
حماعة كثيرة في كتاب!22 روح القدس في مُناصحة النفس» حيث قال ما نضه: 

وإنما أنشر لك من بعض أحوال من لفيت» فمنهم» وهو أول من لقيته في 
طریق الله تعائی؛ ابو جعفر العريني””' وصل إلينا إلى إشبيلية في أول دخولي إلى 
معرهة هذه الطريقة؛ وكان بدويً”“ أميًا لا يكتب ولا يحب وكان إذا تك 
في علم التوحید: فحسبك أن تسمع ۔ 

ومنهم شيخا وإمامنا أبو یعقوب یوسف' بن يخلف الكوفي”” القیسر!" 
رضي الله عنه. صحب أبا مدين ولقى رجالا بهذه البلادء سكن ديار مصر 
وتأمّل بمدية الإسكندريةء رغب في مُصاھرتہ الحافظ آبو طاهر السُلْقِيَ. كان أبر 
مدين يقول في حفه: أبو يعقوب هو مثل المرسی القوي للسفيئة. دخلت تحت 
أمره فرتی وأذبء يعم المؤدب وبعم المربي . 

ومنهم صالح العدوي'*'' كان بالله عارقاء ومع الله في كل حاله راقًا. 


( للتأكيد: ما ورد أعلاء من نقل عن كاب روح القدس في مناصحة النفس لیس في الس 
(ت) ورد في بقية التسخ. 

217 في (م) كلمة "کتاب' ليت مرجودة. 

(3) محمود غراس. شرح رسالة روح القلس في محاسية التفس. دمشق؛ مطبعة ريد بر 
ثابتء 1985ء “أخذ ناريخ النشر من مقدمة المؤلف وليس من غلاف الكثاب', 
من 66 

(4) في (س) بدریًا۔ 

(5) في (س) دا نظم, 

(6) في (س) سن بوسف. 

(7) في (س) الكرمي. 

(8) روح القدس. ص72. وكذلك: ابن عربي» الدرة القاخرة فيمن اتتفمت به في طريز 
الآخرقء تحقيق: محمد أديب الجادر» عمانء الأردنء دار القتح للدرامات رال . 
طاء 2006 ص86, 

(9) لت في (ها. 

(10) روح القدس. ص80. الدرة الفاخرةء ص ا3. 


المغدمة 4 ترجمة الشبغ قدّس الله سره د53 

ومنهم ابو عبد الله محمد الشرفي'' كان إذا قام في الصلاة تتحٹر!* 
دموعه على بياض لحيته كانها اللؤلؤء وتوزمت قدماء من طول القيام: سكن 
موضمًا نحوًا من أربعين سنة ما أوقد فيه مراجًا ولا نارا۔ 

ومنهم أبو يحيى الصنهاجي””. كان قد عَمِيَ وقد أسنّ. كانت صحبني إياء 
شهورًا قبل موته» كان من أهل السياحاتء مُلازمًا للسواحل مؤثرًا للخلوة. 

ومنهم أبر الحجاج یوسف الشبربلي!“ء كان من شبربل”*' قرية بالشرق 
على فرسخين من إشيلية. صحب أبا عبد الله ابن المجاهد. 

ومنهم آبو عبد الله محمد بن قوم“ ٠‏ صحب ابن مجاهد وقرأ عليه حتى 
مات واستخلفه في موضعه» فجرى على حالهء وزاد جممًا بين العلم والعمل۔ 

ومنهم أبو عمران موسى بن عمران المِيْرَئُليَ©. هو قد أخذ تغسه 
بالشدائد لزم بيته منذ سبعين عامًا لا يخرج. جرى على طريقة الحارث بن أسد 
المحاسبيء لا يقبل من أحد شيئًا ولا يطلب حاجة لقے ولا لغيره. 

ومنهم الأخوان أبر عبد الله محمد [بن] الخياط"" [يعرف بابن العضاد]ء 
واحمد الخزار””' الإشبيليان. صاحبتهما زمانًا بإشيلية حتی إلى عام تسعين 
وخممئة. أما أبو عبد الله فكان يخدم الفقراء بنفسه ويؤثرهم باللباس والطمام» 
يرحم الصغير ويعرف شرف الکییر؛ ويُعطي كل أحد حقهء له الحق على الناس 


(0 روح سا ہے 7ھ الفرة القاخرة» ص 34. 


(2) ماب ہپ (ه) تتصبر. 

(3) ره تحرف س97 وهو أصلا ليس في کاب الدرة الفاخرة؛ نما وضمه المحقق في 
کی ,. 'لمنوحاث المكية. 

(4) روج ار ہے9 الدرة الفاخرة؛. ص28۔ 

)2 . .2 لت في (ها. 


(۸ روح کے س99 الدرة الفاخرة. ص27. 

( روح سے عمس 87. الدرة الفاخرة. ص83۔ 

اوليك “دراه مرا صن 36ن 

800 ار. روح القلس» ص92. الدرة الفاغرةء ص 38 


94 الحادت المي إلى العاف المي 


ولیس عليه لآحد حل إلا 'لله. واما احوہ أبو العاس فما ادراك ما" احمد؛ 
جمع الفصائل واچشب الردائل: عرف الحق ولزمه» وکشف له عن الم فكتية, 
قري المشاعدة كثير المكاشفة. 

ومهم أبر عد الله بن جمهور محمد کان من أقران أبي علي الشكار'" 
وابي عبد الله الخياط الذي ذكرناه في المن والحال: وكان كثير التقور فر 
الحلق. يحب الوحدة والمزلة. عارمًا بالله واقفًا مع الله 

وصهم أبو علي [حسس] الشگازا“ كان عندنا بإشبيلية ويها مات؛ وهر 
الذي خدم صالخا العدوي شيخنا حتى مات. كان دائم الصيام والمراصلة. كثير 
القيام مُقِضًا عن الناس. كثير الذكر لا يقترء جليل الشأن سليم الصدر۔ 

وصهم أبو محمد عبد الله بن محمد بن الع الطائي © وهر عر 
شقيق والديء كان يُخبرنا بعجائب» كان عمره من وقت رجوعه إلى هفا الطریز 
إلى أن مات ثلائة أعرام خامة. ومات قبل أن أدخل هذا الطريق. 

ومنهم أبو محمد عبد الله ابن الأمتاذ الموروري70. خدم الشيع ال 
مدي ؛ وكان الشیخ يُسميه الحاج المبرور» وكان له همة فعالة وصدق عجیب 

ومنهم أبر محمد عبد الله الباغي الشگاز' من حصن باغه. سك" 
غرناطة. كان الشگاز'"'' هذا ليله قائم ونهارءُ صَائِمٌء لم يقدر مريدٌ قط صر 
صحته + لأنه كان يطلبه باجنهاده فيفر منه» عاش وحيدًا فرينًا 


0 في (س) فیا ادر اجب لي احمد 

(2) روح القدس. ص94 الدرة الفاخرة. ص44. 

(3) في (س) الشكان. 

(4) مي (س) الشكان. روح القدس. ص95. الدرة الفاخرة» صر 46. 
(5) في (م) بى محمد المري۔ 

(6) روح القدس. عن 96. الدرة الفاخرة: ص48. 

(7) روح القفنس. ص 97. الدرة الفاخرةء ص 53. 

(8) في (س) الشكاري. روح القدسء صن 103 

(9) مي (س) حصن باغسکن بغرناطه 

(10) في (س) الشکان۔ 


المقدمة لے ترحمة الشيخ فنس الله سڑھ 


م 
0 


ومنهم أبو محمد عبد الله القطان!'' المفنوح عليه بالقرآنء كان يصدع 
بالأوامر» لا تأخذه في الله لومة لائم. 

ومنهم ابن جعدونا” الحناوي"" ٠‏ مات بفاس سلة سبع وتعين وخمسمثة. 
كان واحدًا من الأربعة الأوتاد الذين يُمك الله العباد بهم. 

ومنهم أبو عبد الله محمد بن أشرف الرندی'“ء من الأبدال؛ شيخ الجال 
والسواحل؛ لا يأوي إلى معمور قريبًا من ثلائین سنة» كان قوي الفرامة» كثير 
الكاءء طويل القیامء دائم الصمت: وكان رحمة للعالم» وأخبارہ كثيرة. 

ومنهم موسى أبو عمران السدراني''' من أحواز تلمسان؛ كان من الأبدال. 
وكان مجھولاء له عجائب وغرائبء وهو تلميذ الشيخ أبي مدين قدس سرّہ۔ 

ومنهم أبو محمد مخلوف القبائلي“ ٠‏ سكن قرطبة حتى مات عن إذن 
رسول الله صلی الله عليه وسلم. كنت إذا دخلت بيته أخنك الحال 
قبل أن تراهء فإذا رات رایت منظرًا عظيمًا. کان ذاكرًا على الدوام وكان له في 
كل يوم خلاف ذکرہ كنا وكذا آلف تسبيحة» وكذا التكبير والتهليل والتحميد. 

ومنهم صالح الخراز"”2, كان بإشیلیة من أهل الورع والجد في العبادة 
والاجتهاد» أقبل على العبادة وهو ابن سبع سنين أر دونهاء کان مبهونًا أبدّاء 
انتقل إلى سكنى البادیة بأحواز رُنْدة. ينغي الانفراد والعٌزلة. 


ومنهم عبد الله الخياط أو القراق" لا أدري» اجتمعت به بجامع العديس 
بإشيلية وهو ابن عشر سنین أو إحدى عشرة سنةء كان كثير الفكر شديد الوجد والتوله. 


(1) روح القدس صص104. 

(2) في (ھ) الجعدون. 

(3) روح القدس. ص۱07. الدرة الفاخرة. ص69. 
(4) روح القدس. ص109 . الدرة الفاخرةء ص 56. 
(5) روح القدسء. ص 113. 

(6) روح القدس. صى5!!. الدرة الفاخرة. ص ۸0. 
(7) روح القدس: صن6١١1.‏ 

() روح القدنس؛ ص117. 


96 الحادث الف إلى الجات المز 


ومنهم أبو العباس [احمد] بى همام" من اهل إشبليةء ألهمه الله رشد 
نعسهء وأقبل على العبادة قبل أن يبلغ الحلم. وكان ذا جد يبكي على نفسه كال 
اك 7" علن وده 

وسھم أبو أحمد السلاري”'. وصل إلینا بإشیلیة وأنا في تربية شیخا أي 
يعقرب. كان أبو أحمد هذا قوي الحالء صَاحْبَ أبا مدين ثماني عشرة سنة۔ كار 
كثير العبادة والاجتهاد. شديد البكاء وكان إذا بكى آمل الدموع إذا سقطت مر 
عينه على الأرض» فأمسح بها على وجھي؛ فاجد فيها رائحة السك فاتختتها 
طيبًا يسمه الناس علي فيقولون لي: هذا مك عظیم من أين اشتريته؟ 

ومنهم ابو إسحق إبراهيم بن أحمد بن طريف المي“ جزیري؛ شيخ آي 
عبد الله القرشي الذي كان بديار مصر. كان سمح الخلقء لِيّن الجانب» قابلا 
للحقٌ. لا تأخذه في الله لومة لائ: من أهل الجد والاجتهادء كان يحن إلى 
العُزلة» ويُحب المعارف ويحن إليها. 

ومنهم أبر محمد عبد الله بن إبراهيم المالقي الفخارء عرف بالقلفاط. 
صاحب أبا الربيع الكفيف وغيره. كان صديعًا لإبراهيم بن ظریف: وكان مُحائظ 
للشريعة والآداب مشروح الصدر أكثر من إبراهيم بن ظريف» كان إبراهيم عندہ جمرد 

ومنهم الشيخ العارف الائح المُتجرّد المُنقطع الصادق الصالح المسن ار 
يحى بن أبي بكر المنهاجي”*'؛ من أهل الإشارات والتمكين. 


ومنهم أبو العباس ابن تاجة” من أهل إشیلیةء من المُجتهدين. لم يرل 
الثصحف بين عينيه حتى مات. 


(1) روح الئدس+ ص۱۱8 

7 في (س)ء (م)ء (ها) زست الثكلا. 

(3) روح القدس. ص 1!9. الدرة الفاخرۃ: ص 66. 

(4) هي (س) الفيسي. روح القدس؛ مس20!. الدرة الفاخرة. صن 63. 
(5) روح القسس. ص [2!. الدرة القاخرة. ص 64. 

(6) روح القدس. ص 123 

(7) روح القدس.ء عن 123. 


المقدمة ية ترجمة الشیخ هدس الله سره 97 


ومنهم یوسف بن یعزی''' ب "قرمونة٭ء من التالين لكتاب اللہ لا ترك 
القرآن يتحدث مع أحدء كان صرَّامًا قَرّامًا. 

ومنهم أبو الحسن القنوني”” بمديئة رند“ من أهل الفتوة والمعارف السنية. 

ومتهم- اللهم صل على محمد- الحداد!'' بمدينة إشبیلیة: كان مُشتهرًا 
بالصلاة عليه صلی الله عليه وسلم دائمًا لا يفتر. 

ومنهم أبو [سحق القرطبي”*' ب 'بجاية* من أصحاب [أبي] مدين. كان من 
المؤمنين. 

ومنهم أبو عبد الله المهدوي”” بمدينة فاس. بقي نينا وستين سنة ما استدبر 
القبلة حتى مات. 

ومنهم علي بن موسى بن البقران”"' بمدينة فاسء [كان] مجھولا لا يُعرف 
بهذه الطريقة. كان غامضًا في الناس فيهاء وكان لديه فيها معرفة تامّةء ركان 
عندهم مشهورًا بالقراءات والروايات. 

ومنهم آبو الحسين يحبى بن الصائغ'ء نه من المُحدئين وهو صرفي» 
هو من الأعجوبات: مُحدّث صوفي! كبريت أحمر. له بركات. عاشرته كثيرًا 
ورويت عنه. وقرأت عليه؛ وكان زاهدًا مُتجرّدًا. 

ومنهم ابن العاص أبو عبد الله الباجي!٭'ء كان بإشبيلية. كان فقيهًا زاهدًاء 
وهذا أيضًا غريب: فقيه زاهد! لا يوجد. 


.١ 00‏ روح القنس: ص 123. 
(2) في (م) لا يترك. 

(3) روح القدس. ص123۔ 

(4) في (م) رندی وفي (ه) زنده. 

(5) روح القدنسء؛ ص125. 

(6) روح القدس» ص125. 

(7) روح القدس. ص۱25. 

(8) في (س) النقرات. روح القدس» ص125. 
)9( دح القنس. ص۱25۔ 

(10) روح القدس؛ ص126. 


نی الحاذت العَيْيِنْ إلى الهابب المزي 


وصهم أبو عد الله بن زین الیابري!'' بإشابة» كان من أفضل الناس؛ كر 
الحذ والاحتهاد والتفشف» اعتكف على كتب أبي حامد [الغزالي]: قرأ لبلا 
تاليف ابي القاسم امن حمدين في الرة على أبي حامد الغزالي فعمي: فسجد لله 
تعالى مس حينه وتضرّع وأقسم أن لا يقرأه أبدًا وذهبه» فرد الله عليه بصره. كار 
س فضلاء الناس. لقيت أيضًا أخاء مثله. 

ومنهم آبو عبد الله الفران”" إمام آهل البلاد بقرطبةء فل أن يُرى مثله. 

ومنهم أبو زکریا یحبی بن حسن الحسينى”” ہمدینة بجایةء من العلماء 
العاملين السادف صاحب ورع وزهد ونصيحة. له أخبار عجیة في تقشفه واکل'“ 
لقيته مرارّاء قرأت عليه من بعض تالیفہ۔ 

ومنهم عبدالسلام الأسودا” الائح» مألته عن عدم قراره فقال: أجد حا 
ية في الحركة. 

ومنهم أبو عبد الله القسطیلي' بمدينة إشیلیة من أهل الفضل والحہ 
والغيرة في دين الله تعالى. 

ومنهم أبو العباس أحمد بن المنذر” بمدینة إشبيليةء من أهل القرد 
والعرية والفقه. غلب عليه الورع» [كان] ماركا صالحاء 
25١‏ 


ومنهم موسى [أبي عبد الله] المُعلم بمديتة فاسء وابنه عبد الله نك 


صالحًا لا يعرف بالمعصية. 


( روح القدس؛ مر۱26. 

(2) في (س) القزاز. روح القدس: من126. 
( روج القنسء ص126. 

(4) في (س) وکاں۔ 

(5) روح القدس؛ ص127. 

(6) روح القدس؛ صن 127. 

(7) روح القدس. ص127. 

(8) روح القدس» صر 128. 


المقدمة 4 لرحمة الشيخ لس الله سه 5 


ومنهم أبو العباس الخراز”'2. لقبته بمکةء صحب عبد الله المغاوري* 
ومنهم أبو محمد عبد الله الرجاني"" كان جليل القدرہ كثبر الكون. 
ومنهم أبو عبد الله محمد“ البابلی'“ء الاکن بدار القیر؛ رايت له أمورًا 

عجية لا يع الوقت لذکرھا۔ 
ومنهم أبو عبد الله ابن المرابط ٠‏ من أهل الليل والقرآن. 
ومنهم ميمون التوني» أبو وكيل» كان من رجال الله تعالى. 
ومتهم آبو محمد عبد الله بن خمیس الكتاني”* لقيته بالمحرسة'"'. زرته 

على قدمي حافيًا في شدة الحز اسيا بشیخي أبي يعقوب وأبي محمد الموروريء 

قالا: إِنّهما زاراہ!*'' على هذه الحالة. 
ولقيت بمكة الأشخاص البعة"". جالستهم بين حطيم الحنابلة وصفة 

زمزمء وهم خاصة الله حمّاء لقيتهم في حال المشاهدة. فلم يقع بيني وبينهم 

مُکالمة في معرفة. 
ومنهم شمس أم الفقراء بمرشانة الزيتون”'ء ما لقیت في الرجال مثلها في 

الحمل على نفسهاء كبيرة في المُعاملات والمُكاشفات. 


(1) روح القدس؛ ص128 

(2) في (س) المغادر. والاصخ المغاوري كما هر في روح القدس. 
(3 روح القدسء ص128. 

(4) في (س) أحمد. 

(5) في (س) النابلي. روح القدس» ص۱29. 

(6) روح القدس: صن130. 

(7) روح القدس» ص130. 

(8) روح القدس: ص۱30. 

(9) في (م) بسحرسةء في (ه) في محرسه. 

(10) في (ه) غالا لي إِْما زاراء. 

(11) روح القدس» ص130. 

(12) روح القنس. ص131. الدرة الفاخرة. ص 61. 


يمنا الام س الم !اس الھحسے کے 


ومهم ضيه نت لے | اتی بإشينية''". أفركتها في عشر الشبجين سم 
کات سو رھ لحف فائت الي عقت الماتحة أصرفها في أي أمرانت 
بھی تحضر مل . 

وننشيح فصر سره كناب سه الدرة'© الفاحرة ما رآينه» دكر فيه ع 
عولاء اتمدکوریں۔ کم قاں في هده الرسالة في ترحمة آي محمد المالقي ىن 
ہے مړ" .صرت على هذا المقدار رعة في الإیحاز والاحتصار. وفد 
عردب لدكرهم کنا سن الدرة القاخرة في ذكر مى انٹععت به في طرير 
لاحره دکرٹ مہ متر عد الله بن ان عله من الأيدال. رآحر یف 


کو ھی ہے كات مر الأ_۔اں؛ امٹھی ملفظہ زفية الكفاية” 16 


[ثاء انس علبه] 
وام ٹاہ الاس عبه. مد آئی عليه بسي الأئنة الأعلام في عصره وبعده. 


عقد روى الشيم علي الممادی المدکورء عر شبخ٠‏ الإمام صاحب القاموس 
رده ُتصل إلى حادم الشيح الإماء عز الدين بن عد اللام رحمه الله أ 
سأله عن القطب. ضا له. "م لك ولهدا؟" ققال: "بوجه الله عرفني '. فا 
“هو الشيم الأكمز محبي المس اس العربي". فقال: "إن الیوم تكلم فيه شحر 
إلى حك ملكت عنہ ولم برد عليه" فلم البح وقال. 'اسکت۔ ذلك محسر 
الفقهه* قال لسرا المحرومي هي کاله الشُمّی كلف القطاء: ٭ روب انهم 


الصحیح عن الشيم عر الد س عد الللام* 


۱( روح القیمی۔ صر ۱2 لقدرة الفاحرة. ص 41. 

220 هي دس ). تھا ال 

۸( لمي ہے اس 

(4) اللرة القاحرة. ص 88 

9* “"لقرة القاحرة. صر‎ (١ 

6 ميم المي اعلام مر کات روح القدس في مناصحة النمس. وهو ليب في الحم 
المخطوعة اللملمية ثا إل أصف مر السختے المحطوطت (ها وشتامر 
الط الحاصى في الورقة (۱۱0) إلى الط 0 من الورقة (12ت)+ و(س) وش 
متصف الورقة (11) إلى اسعل الورقة (14» 


المشاصة 4 ترحمة الشیح فاس اله صرّم 101 


وقال فيه الإمام شيج الشیوح الشهات السهروردي فدس الله روحه لما احتمع 
بالشيح بمگة المُشرّمة وتفاوضا فلبلا وافترقاء ملل عه "كيف وجدت مي 
الدین؟ٴ فقال 'إنه بحر لا ماحل له". وسل الأخر عن صاحه فقالہ 'وحمنه 
عدا صالحًا'. ويُروى أله قال فيه. "مملوه من الكة من قري إلى قدمة". 

وقال فيه الشیخ الإمام معد الدين الحموي [كذا] فقتس الله روحه لما رجع 
مس دمشق إلى بلده حماة وسأله أصحابه وحواصه. من تركت بالشام من العلماء؟ 
قال۔ 'تركت فيها بحرًا لا مقر له ولا ساحل': يعني به الشيح محبي الدين. 
وأنشد رحمه الله 

E‏ الخار الزاحزات وراشا 

فسن أبن" يدري النْاسْ أ توخهبف 

وكاب الشیخ الإمام قاضي فضاة الشامعية شمس الدیں الحولي يخدم البح 
خدمة العیدء وكان في طوعه كما پرید وكان يتصدق عه کل يوم ثلائیں درهمًا 
قل أن /يدخل ويرى وجهه المُارك. ويقول: قال الله تعالی . (بتا الییں ماما 
إنا حم الول مفدثرأ بن بق خوت سَنقَة 6 [المسادلة 17]. وهذا وارث الرسول. 

وکاں تاضي قضاة المالكية يتولى خدمته بلمه. وزوجه بانته» ويمتحر 

وكان الحافظ الإمام ابن عساكر صاحب تاريخ دمثق من حُملة تلاميده 
[كذا] والمُلازمين لسذتهء مع معة علمه وجلاله وطول رحلته. 

وقال فيه الإمام ابن النجار. وقد اجتمع به بدمشق: *وجدته إمامًا كاملا 
عالمًا'” مُبِحَرًا في العلوم» راسحًا في الحقاتق. فاخذت عنه شيا من لمثمانہ 
وسألته عن مولده فقال: ولدت بمرسية ليلة الإثنبن سابع عشر رمصاں منة ستين 


وخممة'. 


() لبت مي (ها. 
(2) في ھا عاملا. 


Niel 


102 الصاذتُ المي إلى الصاف "مز 


وکاں الشيخ أبو عبد الله المقدسي من خواصل اصحابه والمُلازمير 
لمحلے۔ 


وقال فيه اس الدبيني” 2 صاحب التاريخ وغيره من التصائيف المُعترة: إن 
مر غداد فاجتمعت به» فوجدته قوق الوصف وأجلّ من أن يعرف وأخذت ى 
شيا من مُصتفاته: وذكر لي آله سمع الحديث النبوي بإشیلیة من الحافظ أبي بكر 
محمد بن خلف اللخمي؛ وفي بوطية من الحافظ أبي القاسم ابن بشکوال''' 

وقال أقضى القّضاة آبر يحيى زكريا بن محمد بن محمود القزويني في کا 
المسمى آثار البلاد وأخبار العباد في ذكر”* إشیلیة: إنها تميزت بكل مزية, 
وياينث ملاہ الأندلس بکل فضيلة. من طيب الھواء وعذوبة الماء رصح 
التربةء وكثرة الثمرات. يب إليها الشيخ الإمام العالم الفاضل الكامل المُکٹل, 
سلطان العارفین: برهان المُسققين. محبي الحقّ والدين. ابو عبد الله محمد ر 
علي بن محمد بن أحمد بن علي الحاتمي الطائي الاندلسي رضي الله عنه. ران 
في دمشق سنة ثلائین وستمئة؛ كان خا عالمًا عارفًا محرا في العلوم الشرب 
والحقيقة'”'. وكان مُفتدى آهل زمائه؛ لیس له في رفعة”*' شأته وعلو مکانه بطر 
له التصانيف الكثيرة الفوائد. والتآليف العزيزة العوائد” تحير فيها الفهرم بي 
كل فن من الفنون" /واظبت سدته بُرْهةٌ من الزمانء ولزمت خدمته لازن 
العيد والفلمان. آخبرني رضي الله عنه أنه كان بمدينة إشيلبة نخلة في نعم 


( وردت في جميع النسخ: الننبي. 

(2) لت ي (س). 

(3 ابطر ترحمة ابن عريي في فيل تاريخ ملينة السلام: للحافظ أني هد الله محمد اس مب 
ابن الدبيشي. تحقبق بشار عواد معروف؛ بيروت» دار الغرب الإسلامي ٠‏ طاء 006: 
جاه 5311-0 ترجمة رقم 9 

(4) لت في (ما). 

(5) في (ھ) الحقيقية. رفي (س) الشريفة والحفيقة. 

(6) في (س) رفع. 

O)‏ مي (م) النصایف الكثيرة العرابد والتآليف الغزيرة الفوائد؛ وني (ه) الغريرة الم اثر 

(8) في (ت)» (ما (م) فرت 


الشدمة ‏ ترجمة الشيع تسس الله سره 5 
طرقاتها فمالت إلى نحو الطريق فضيّقتها على المارين؛ فتحذث الناس بقطعها 
حتى عزموا على ذلك بالغد. فال الشيخ: فرأيت النبي صلى الله عليه وسلم تلك 
اللیلة واقمًا عند النخلة وهي تشكو إليه وتقول: يا رسول الله إن القوم يريدوت 
قطعي فإني منعتهم المرورہ فمسح رمول الله صلی الله عليه وسلم بيده الْمُباركة 
تلك النخلة فاستقامت. فلمًا استیقظت ذهبت إلى النخلة فرجدتها مُستقیمة 
فذكرت ذلك للناس فتعيجبوا”'". وانخذوا فم مزارًا یرکون ب۳4 . 

ويكفي في وقوع الإجماع على تفضيله أن صاحب إشبيلية ارسل مالا عظيمًا 
إلى مكّة المكرّمة» وأوصى بأن لا يُفرّق هذا المال إلا أعلم أهل الأرض. وائفق 
أن تلك السنة اجتمع بها من العلماء والفقھاء والمشايخ ومن كل ذي فن من 
العلوم ما لم يجتمع في عصر من الأعصار. وهي السنة الثي اجتمع فيها الشهاب 
السهروردي بالشيخ محبي الدين كما مرّ. فاتفق الكل على أن لا يرق إلا هوء 
ففرّقه. فلمًا فرغ من تغريقه قال رحمه الله: لولا خشية أن أخرق الإجماع 
لامتنعت. فقال له بعض أصحابه المدلين عليه: لِم يا سيدي؟ قال: لأنْ هذا 
المال ما أريد به وجه اللہ بل أريد به الفخرء فإنَ صاحب الغرب أراد أن يفتخر 
به“ على سائر أهل الأرض. فبلغ ذلك صاحب إشبيلية فبكى وقال: صدق 
الشيخ. هذا اآردت۔ 

وكان الإمام الفخر الرازي [ت. 606ھ] مع توغْله في العلوم الظاهرة بني 
عليه ويقول: "كان الشيخ محبي الدين وليًّا عظيمًا'. ولما جاءته رمالة الشيخ 
حركته وأزعجتهء وترك مُعاشرة الناس وآثر الخلرة والعزلةء رارت فيه تلك 
الرسالة غاية التأثيرء وآفاضت عليه الخير الكثير حتى قال: 


( في (س) رتعجيرا. 

(2) زكريا بن محمد القزويني. آثار البلاد وأخبار المباد. بيروت؛ دار صادر» دات 
من 497. مع بعض التغير والمالعة في مديح امن عربي. وتحدر الإثارة إلى أن القرويني 
قال: “ينب إلبها*. أي إلى أشيلية. وهذا غير دقيق إذ عادة ما تست أبن عربي إلى 
مرمية؛ ولعله بشیر إلى إقامته بها . 

(3) في (س) بي. 


fut 


الجاد ب الحيْبِيَ إلى الحاب المزين 


یبا إفدام الالئرلدمقاڈ 
ومابةُ شغي الغالمبنۓ ضلال 


را 


وا سا في وخشو من جُشومنا 
وخامل تليانا أي ورال 
ولم حم في بنخبنا ول منرنا 
بِوى ما جَمَعْنامِئْهُقِيِل وقالرا/ 
وركم قسذ رانا سن جال ونود 
فنبّائرا بجميمًا مُتَرعِين وڑالُوا 
وم من جال فذ لث مُإناتِها 
َال نزالرا والجِيَالُ جال“ 


وفال فيه الشيخ ابو الحسن الخزرجي الیمتي الزبيدي في كتابه العسجد 


المسبوك: "هو الشيخ الإمام الفاضل الکامل البارع ولي الله أبو عبد الله محمد 
ابن علي الطائي الحاتمي الائدلسي الشلقب بمحيي الدین المشهرر 5 
العربي””' رحمه الله تعالى. كان وحيد زمانه وفرید أقرانه. شيخ "آهل الوحل* 
وذكر مولده ثم قال: دخل يلاد الشرق رطاف البلاد: مصر والشام والمرصر 
وديار بكر وخراسان. ودخل بغداد مرّتين: مرة أقام بها اني عشر وما ومرن 
دخلها حاگجا۔ وسكن الروم» وتزرّج بوالدة الشيخ مدر الدين القونوي+ وعلى بد 
تخرج. وكان من فرسان ميدانه وشجعان فرسانه» ثم انتقل إلى مكة وجاور به 
رصف بها تصانيف ككثيرة. هذا بعض سيرته*. 


0) 


وردت هذه الأبیات في رسالة فخر الدين الرازي ذم تلات الدنياء وليس للباق ہہ 


ابن عربي أو برسالة ابن عربي۔ انطر: 
عطا Shihadeh, The Teleolngical Ethics of Fakhr al-Din al-Rûzi (Laden,‏ مو 
veterlands Rnil. 2006), p.262‏ 


في (ھ) عربي۔ حاشية في (ت) مفادھا: *بلخ". 


الشدمة ٣‏ ترحمة الشیخ قبس الله سڑھ 


(01) 


(2) 
(3) 
(4) 


وقال فيه الحافظ عماد الدين ابن كثير رحمه الله في كتابه البدابة والنهاية : 


“هو الشيخ الإمام محي الدين أبو عبد الله محمد بن علي الطاتي الأندلسي 

المعروف بابن العربي. كان شيشا جليلا عالي القدرہ رفع الشأن؛ راما في 

العلوم الشرعية؛ مُتمكٌنًا في الأسرار الحقيقية. وكان يُومى إلبه بالتقدم في صائر 

الملوم الشرعية وغيرهاء وكان له قدم ثابت في الرياضات والمجاهدات وكثرة 

الأسقارء وكان له أصحاب وجموع وحَفْنة ومهابة في الفلوب. طاف البلاد 

وأقام بمكة شرّفها اللهء وصّف بها كبا كثيرة. وله مُصنفات كثيرة وديوان من 
الشعر راتق جدًا على طريق التصرّف. قال السراج المخزومي وسّتل العماد 
ابن كثير عمن يئ الشيخ فقال: أخشى ان يكون المُخطىء من حه 

وقد أنكر عليه قرم» فوقعوا في المھالك*'''۔- انتھی 

وقال فيه الحافظ الذهبي حافظ الشام وصاحب تاریخ الإسلام ما نقه: 


"هو الشيخ الإمام الزاهد الولي بحر الحقائق والفنونء ذو العلوم المُفيئة 
والتصانيف العيدة: كان طودًا”© في العلوم» سفحه رامخ وأوجه شامخ. 
لم يكن له فبها نظيرء ولا في عصر" له شبيهء انتقل إلى بلاد الروم بعد 
حجته؛ وتزوّج / بأم قطب الوقت مدر الدين القونوي صاحب العلوم 
اللّدنية والأسرار الريّانية» وعلى بده تخرّجء وكان من أعيان أصحابه 
المُختضين بجنابه» وقد انهم بأمر عظيمء وما أظن أن الشيخ محبي الدين 
بتعمّد الكذب أصلا““. انتهى كلام الذهبي. 


أبو الفداء إمماعيل ابن كثيرء الیدایة والنهاية» تحقیق رياض عد الحميد مراد ومحمد 
حان عید؛ دمثق. دار ابن كثيره ط2ء 2010ء ح15؛: صن 231. وما أورده الررلحي 


غير موافق ثلمطوع: إلا في بضع جمل. 
في (س) طودًا: جبلا. 
في (قاء (م) عصره. 


انظر ترجمة أبن عربي في سبر أعلام الثبلاء لللعي: تحقیق بثار عواد ومحبي هلال 
السرحان: موس الرسالة. ط11ء 1996ء ح23ء ص 48. وأيضًا في ميزان الاعتدال 
للذعبي؛ تحقیق علي محمد اليحياوي ٠‏ بيروت» دار المعرفة. دات ح3ء ص659 
وفي تاريخ الإسلام لللهبي؛ تحقیق عمر عبد السلام تدمري» بيروت. دار الكثتات 


العربي» 1998ء ج46ء ص374. رما أورده الززئحي غير مطابق لما في هذه الكت 
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ب 


16%4 الحاد ت الي إلى الحا العام 


وقال البامعي رحمه الله 'شیح وق وا كما نقله عه شيح لاگہ 
ررب أله صاحب الولاية العطمی؛ قال: 'واکٹر ما طمن الطاعنون في كت 
الى بفصوص الحكم. فال: ويلغني أن شيخ الإسلام الشیخ كمال التي 
الرصلكائي شرحه شرا شافبّاء وه ببانًا کافبّاء ووجهه توحيهًا وافيًا. فل 
ويسعي تہ التوقبء ووكول أمرء إلى الله تعالی *. 

وان مبه الإمام الحامظ الواعط ابو الفرح ابن الجوزي رحمہ الله هو الشیح 
ارصم لملم العامل الفاصل الكاملء شیخ زمانه وفريد عصرہ وأوائہہ لم يوحم 
بعر عي سائر العلوم الشرعية والحقيقية. وغیر ذلك من سائر العلوم والفنود. د٠‏ 
تصاسف كثبرة وتالیف عريزة لم ينسح على منوالھا ناسج۔ وكان يحفظ لاس 
لأعضه. وبلمي اله كان يعلم الکیمیاء بطريق المنازلة لا بطريق الكسبء وك 
دصلا مي تصرف وفي عيرء. وللاس فيه أقوال كثيرةء ومذهي فيه التسليم. 

هبطر إلى هؤلاء الأئمة الأعلام كيف أقرّوا له بالإمامة. واعتريرا يرلاب 
وب فر ده في عصره والعداء نظيره. فما نقل عن هؤلاء من التوقف في آمرہ لحه 
اة لعطر کت أو كنماتة. نمم الهم لا يفهمون معاتيهاء ولكلهم یمر 


وق 


دلث ود لم يمهموا 
وكان الشيم الإماء صلاح الدين الصفدي يعتقده وبي عليه كيرا وق د 
هي تريح علماء العصر ا امس آراد أن ينطر إلى كلام أهل العلوم اللدية فيط بي 


گے الشبح محي القن ا "لمر 


() عد الہ اس أسمد اببعي. مرلة الحنان وغیرۃ اليقظان في ممرفة ما بسر من جوا 
الرطان. بروت, در کے لعل 1997ء حف مر 78 ويه اخلاف 

(2) في (مالسبة 

G3)‏ في (صس) سنٹ۔ 

(4) ابطر ترحممة اس عري في الوافي بالوفيات لصلاح الذي الصمدي. اعتاء س الج 
الاه سوہ قار مشر قر فخ د2 :1075 اخ ص175 لانت 
امد أنه سح عقيدة اس هري الني في أول المتوحات. وأنها مو فة حف ر 
تحر الأشمري ولا الها لكيه د ء٠‏ ص174 
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وكان الشبخ الإمام قطب الدين الشيرازي يلي علبه ويقول: إنه كان كاملا 
مُكملًا في العلوم الشرعية والحفيقية, ولا بِفْدحٌ فيه فذح من لا يفْهمْ كلامه ولم 
يمن بهء كما لا يقدح في كمال الأنبياء نستهم إلى الجنون وال-حر على لسان 
من لم يؤمن بهم ./ 


وكان الئيخ الإمام مؤيد الذين يقول: ما ممعا بأحد من أعل الطریق اظلع 
على ما اطلع عليه الشيخ محبي الدين رحمه الله من المعارف والحقائق۔ 

وكان الشیخ الإمام كمال الدين الكاشي رحمه الله تعالى يقول فيه: إلّه 
الإمام الكامل المُحقق صاحب الکمالات والکرامات. 

وقال فيه الإمام الزاهد الورع محبي الدين أبو زكريا یخیی النووي''؟ رحمه 
الله لما تل عنه: يلك أَمَدَ قد حَلَتْ) [القرة: 134]. ولكن الذي عدنا أنه يحرم 
على كل عاقل أن يسيء الظن بأحد من أولياء الله تعالىء وبحب عليه أن بؤوّل 
أقوالهم وأفعالھم ما دام لم يلحق بدرجنهم. ولا يعجز عن ذلك إلا قلیل التوفيق. 

وكان الشيخ الإمام زین الدين أبو يحيى زكريا الأنصاري بني عليه ويذث 
عه أتمْ الذث. وكذلك الشیخ العلامة محمد المغربي الشاذلي شيخ الحافظ 
السبوطي١‏ وترجمه بأنه: مربي العارفین؛ كما أن الجنيد مربي المريدين. وقال 
فيه: إن الشيخ محبي الین روح التنزلات والإمداد. والف الوجود. وعين 
الشهرد. وهاء الشهود. الناهح مناھح النبي العربي قدّس الله" مره وأعلى في 
الوحود ذكره. - انتهى. 

قلت [البَرْزْنْجِي]: وفي قوله: إنه مُرتي العارفين إلخ... نفضيل مه للشبخ 
على الجيد رحمھما الله كما هو واصح۔ 

وقال اللخ الإمام سراح الدين المخزومي عي تصلیف له في الب عن 
الشیخ رحمه الله بعد ثاته عليه ما نظ : 


() في (س) النواري 
( لبت مي (ت) 


Caz) 


هم 


الحادث العيين الى الجا اه ر 


'وقہمہ بسوع لأحد من امال ال(إنکار على ما لم يفهسة من للام 
المتوحات او بره ٠‏ وقد وقف على ما فيها بجو آلف عالہ وتقوها 
ناون فى [المحرومي! “رقد شرح كتانه القصوض جماعة من 
ند من الشافعية وعيرهاء سهم الشیح اندر الدیں ابن حماعة وشاعت 
ا في ساثر فآمصار: ور ت وشرش هي عات الأقطارء ورویاقہ 
الغو عة الظاهرة في الجامع الأموني وغیرہ نالإصاف وتعالی الاس فيك 
وحدیث في شرتھا ونسحهاء وشرکوا تھا ويمؤلّقها. لما کان علیہ من 
بعد ونعلم ومحاسن الأخلاق وكان أئمة عصرہ می علماہ الشام 
ومح كلهم یمضوه ويأحدون مه. ویمڈوںن تفرسهم في بجر علمه 
كلا شيء قن [لتمحرومی! وقد آقام ہیں أظهر أهل الشام نجرا مل 
ثلائیں اسةء وهم بکوں مؤلفات اليح ويتناولوتها هم قال وهل 
بكر علی الشيح إلا حاهل أو اند" اتهى کلام السراح. وھو 
سراح كفا 


وقال رحمه الله [المخرومي]: 'وكان شيخنا شيخ الإسلام سراح عير 


النفبي. والشبح الإماء تفي الدين التكي بكران على الشيح في بداية أمره. 
لم رخف عن ذلك وندما على تفریطھما في حقه. ولما له الخال فيب "ٹک 
علبهما * 


هم لحملة ما ترجمہ به الإمام البكي: "كان الشیخ مي الدیں أية من ابل 


الم فون الفصل في رمانه رمى بمقاليب إليه وقال: لا اعرف إلا لياه" . وس 
الك تكلم بي حقه مي شرح المنهاج بكلمة. لم استغفر من ذلك وضرب عم۔ 
فم وحده في بعص الخ هليضرب عليها كما عو في نلخة المؤلف 


"نياكم والإنكر على شيء من كلام البح محبي الڈیں۔ فإله رخمة اللہ 


(0) 


مي تھا (ء) *مكة نمکرمة* 


تخد 


المقدمة 4 نرحمة الشيع تمن الله سره 


0) 
(2) 


لما حاض لحح بحار المعرفة وتحقيق الحقائق» عثر هي أواخر عمرہ في 
الفصوص والفتوحات والتنزلات الموصلية وغيرها نما لا يحفى على من 
في درحنه من أهل الإشارات» ثم جاء من بعدہ فُوْمٌ مني من طريقه 
فغآطره في فلك: بل کثُروہ شلك المبارات: ولم یکن مندهم معرفة 
باصطلاحهء ولا سألوا من يسلك بهم إلى إيضاحه. فال [اللقبني]: وقد 
كذب والله وافترى من نے إلى القول بالحلول والاتّحاد. قال. ولم أرل 
أنتتع كلامه في العقائد وغيرهاء واکٹر من النظر في اسرار كلامه حتى 
تحمّقت ما هو عليه من الحق؛ ووافقت الحم الغغير المُمتقدين له من 


الخلق: وحمنت الله هز وجل إذ لم أكتب في ديران الغافلین عن 
عقامہ'۔-۔ انتھی. 


قال المخزومي : 


"ولا وردت القاعرة عام وفاة شیخنا البلقيني. هلا عام أربع ولمانمئةء 
ذكرت له ما سمعت من أهل الشام من نسبته إلى الحلول رالاتحاد''". فقال: 
معاذ الله وحاشاه من ذلك إِنْما هو من اعظم الألمَةء ومن سح في بحار 
الكتاب والڈ وله اليد المظيمة / عند اللہ وقدم الصدق عنده. قال: فعا 
أشاعه بعض المُكرين عنه وعن الشيخ عز الدبن بن عبد اللام من أنهما 
آمرا بإحراق کت الشيخ رحمه الله فکذب وزور. ولو انها أحرقث لم يق 
الآن بمصر والشام نسخة. ولا كان أحد بنسخھا بعد كلام عذین الشیخینء 
وحاشاھما من ذلك. ولو وقع ذلك لما حفي؛ لأنه من الأمور العظام التي 
یسیر بها الركبان في الأفاق: ويتعرّض لذكرها أصحاب التواریح. قال 
[المخزومي]. ولما بلغ البلفيني أن البدر السبكي ولد الغىي البكي رة على 
الشيخ مرضمًا من كناب الفصوص کتب إليه کٹانا من حُمكه: يا فاضي 
القضاة الحفر ثل الحذر من الإنكار عليه وعلى سائر أولياء الله واں كنت 
ولا نڈ رادا ٠‏ فرة على مس رة على الشیخ وإلا فذغ'۔ 


في (م) نسٹھم الحلول والاتحاد إلیہ۔ وفي (ه) من نهم إلى الحلول والاتحاد إله 
في (ه) وان كت ولاء إذا هرد على ... 


00) 


118 الجا ال "لعي الى الجابت کے 


فال [المحرومي) 'وستل الشیح ندر الدب سن جماعة هه عقال ما 
ولرحل قد اسع الاس علی حلا وامامنہ 
(فتوى الفیرورلادي في ابن عري] 

وفال فيه الح الإماء قاصي القصاة مسد الدهن المیرورآبادی ممصلف 
القامرس لما اماه السلطان اناضر صاحب اليمن سا صورتڈ؟' 


0 


“م يفول اسان العلماء شد الله بهم أرر'*' الثين. ول بهم شمت' 
المدسيرء في الشبح الأكمل محبي الدينء وفي الكتب المنسوية إليه 
كلمتو حات وفصوص الحکم وعير ننٹ؟ هل يحور فراءتھا وإقرازها؟ وهل 
عي م الكت المسموعة المقرومة'*' ام لا؟ آنٹویا حواتا شاعيًا لتحوروا 


حریل کرات 
[فاحاب] ما سط 


لمهة لعلف نم فيه رصاك. الدي أعتقد من حال المؤول مه وادين 
لله م یه كان شيج العريقة حلا وعملا وعلسًاء وامام الحقيقة حققة 
ورس ور رسوء المعارف سلا واممًا. إذا تقلقل فکر المره في طرف 
من خر محنة عرقت فيه حواطره. عاب لا تُکٹرہ الدلاء» وسحات یتقاحر 
عه لأموء. كانت دعواته تخرق الع الطباق. وتتمرّق برکت!“' حا 


لاق وات 'صمہ وہو''' فوق ما ومعتہ وعالب خي بل یقیي ٠‏ اس 
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00( 
220 
ج0 
بت 
ری 
te}‏ 
1 


۰. 


وما صلي إدامائلےانفخھعی 
٠چ‏ .393 کپ ھی پت 
دع العلول مطل لملد' فر 
والله والله والله االمضبم ومن 
E‏ 9 ای . 5 بی 
إن الذي قلت نمض من سافےم 
ما رفت إلا لعشي رن لقنا 
قال [المیرورآنادي] 
7 خراص أنه آنه من واظب علی لمطالعتها واللطر فيه والتامل في 
7 کر 01 3 اناا يه 
معايها الشرح صدرہ لحل المُشکلات والمعصلات. وهنا 5 
يكون إلا لمن خنظه الله تعالی نالعلوم اللمتية والمغارف الرتابۃة 


صاح الولاية الگری۔ والصثیقیة العظمی فما تمتقد ونين الله یہ ولد 

طائمة من ميّهم وجھلھم بالعود في الشیح الأكمل محبي لمیں في 

الك وريما بلع نهم الع والجھل إلى التكب.. وما دلث إلا لفصرر 
8 می 

أفهامهم عن إدراك مقاصد أحوال واقوالہ ولم تصل'" اینبھم إلى 


التطاف. المار معائية. ملدلك تکلموا فه. وليه در القع 
ن نحت الوا ن مغادنها وما علي إا لم نه الهم 
علي و ي ن 


هدا م نعلم ونعتقد والله أعلم. كته الملتحى إلى حرء لحه تعالی محمد 
المدبقي عما الله عه 


في الدر اللمیں "ممتفدي' اماف اس ريا ص٠٠‏ 
هي لت) 'حدول: وي الدر اللمين ' الجهول* 

هي (س) من حص ماقه. 

في لها لمان لمن حمہ الله 

هي (س) نکر 

في -). ها تل 


نش دی ا وآادي في ماقف اس هري 1م الثر اٹیں] نز المح موم حم 


۹ھ۔ا 


v2‏ الجادبٌ القٰبي ]لی الحا المزير 


رفال الشعرامي''' في كتاب الیواقبت والجواهر : إن شیخنا الحلال السبرطي 
قد صلف كتابًا في الرد على من أنكر على الشیخ؛ ینا ھا تنبيه الغبي بتنز 
ابى افعربي؛ وآحر سماہ: قمع المعارض ونصرة ابن الفارض؛ لما وقعت فة 
الرهان البقاعي بمصر فراحمهما" . 


[هل يقتصر التأويل فقط على كلام المعصومين دون سواهم؟] 

اقول. اتا الثاني فلم أفف عليه وأمًا الأول تبيه الغبي فقال فيه نقلا هر 
العلامة فاضي القضاة شمس الدين اللساطي''' المالكي : 

“إنْما ينكر الناس على الشبخ محبي الدين ظاهر الالفاظ التي يقولهاء رلا 
ملس في كلامه ما ینکر إذا حمل لفظه على مُرادہ وضرب من التأويل' . 

لم قال الیوطي: 


4 


'فإن تلت فهنا الشبخ ولي الدين العراقي قد قال في فتاويه””': وقد 
نلعي" عر الشبخ الإمام علاء الدین القونوي أله قال في مثل نلك: إثما 
یؤول كلام المعصومیں۔ قلت [السيوطي]: هذا منقوض بأمرين؛ أحدهما 
أن القوبري فد فعل خلاف دلك في كتاب شرح التعرف. فتقل هى اللبع 
محبي الدیں ابن العربي كلمات ظاهرها المنافاة للشرع. ثم تأولها وحرّحه 
على أحمن المحامل. وهنا منه إِتّا دليل على بطلان ما نقل عه من مع"' 


لك روک ا (هاء (س) الشعراري. 

(2) لت مي (س). 

زلف د ,الوعات التعرائي, الیواقیت والجواهر في بان عقائد الأكابر. بیروت داع 
التراث العربي ٠‏ دات من30. والكثير مما أور البزذنجي من شام ' لاء الملسء مني ۔ 
عربي مأحود من القر الامین للقارئ البغدادي؛ ومن كاب الشحراني 

)4 لي کے ا الناطي. 

(5) هي (م) تاوام 

(6) في (س) بلمني. 

( لاي (س) 


القدمة 4 ترجمة الشيخ قذس الله سه 


(0) 
(2) 
Ga) 
(4) 


)5( 
)6( 
زفق 


التأويل أو رجوع عنہ. و /الثاني: أن كلام القونري. لو ثبت أنه قاله ولم 
بقل خلافه في شرح التعرف: فهو مُغارض بقول من عو أجل منه. وهر 
شيخ الإسلام ولي الله محبي الدين النووي. فإنه نض في کتاب!'' بستان 
المارفين على خلاف قرل القرنوي. فقال بعد أن حکی عن أبي الحير 
التيناتي حكاية ظاهرها الإنكار ما نه "قلت قد ينوم من يتشبّه بالفقھاء 
ولا فقه'*؟ عنده أن ینکر على أبي الخبر هلاء وهذه جهالة وغاوة ممن 
توهم ذلك فلیحفر العاقل'” من التعرّض لشيء من ذلك. بل حقه إن لم 
يفهم حكمهم المُستغفادة ولطائفهم المستجادة أن بََفَهُنھا ممن يَعْرفُها. وكل 
شيء رأيته من هذا النوع ممّا بوهم من لا تحقيق عند أنه مُخالف للشرعء 
لیے مُخالقًا بل يجب تأريل أفوال أولياء الله'. هذا كلام النووي 
بحروفہ*“. اتھی كلام ےک 


وقال فيه شيخ الإسلام قاضي القضاة زین الدين أبي یحبی'" زكريا 
الأنصاري في كتابه أسنى المطالب بشرح روض الطالب لابن المقري بعد ما را“ 
كلام الروض في تکفیر الشيخ وطائفته بقوله : 


“الحق أن طائفة ابن عربي النین ظاهر كلامهم'" عند غيرهم الاتحاد 
والحلول. مُلمون أخيار. وكلامهم جار على اصطلاحهم كسائر 
الصوفيةء ما نصّه: وقد نص على ولاية ابن عربي جماعة علماء عارفون 
بالله منهم الشیخ تاج الدين بن عطاء اللہ والشيخ عبد الله اليافعي 
وغيرهم. ولا يفدح فيه وفي طائفته ظاهر كلامهم المذكور عند غير الصوفة 


لبت في (م). 
في (س) فقر . 
في (م) الغافل . 


جلال الدین السيرطي. نبي الغبي في تخطنة ابن عرہي؛ علق علیھا عند الرحمى خسن 


محمودء القاعرة» المطبعة التمرذجية. ۱990ء ص46-43. 
في (م) يحبى. 

في (س) ورد. 

في (ھ) ظاحرھا۔ 


h4) 
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لما فلاهء ولانه قد بصثر عى العارف بالله إذا استحرق في تحر التوحيد 
والعرفاب تحيك بصمصل داته في داه وصمانه في صفائه: ريغب عن کل 
ما سراء؛ ارت لمر بالحلول والاتحام لقصور المارة ص نيان حاله 
الدي تی اله ولبست في شيء مهما" اتھی۔ 


وقال فيه الشبح الإمام العلامة حاتمة القن بل خائمة الفقهاء أحمعبي 
الشهات أحمد س علي بن ححر الهيثمي المصري ثم المي رحمه الله نمار 
ومع بملرمة في فتاریہ حي" ستل عن الشيخ فڏس الله" مره ما نضّه: 


f14‏ "اني اثرناہ من أكابر مشایحا العلماء الحكماء الذبن پُستسقی /نهم 
العيث. وعلبهم المعوّل. وإلبهم المرحع في تحریر الأحكام وبيان الأحرال 
والمعارف والمقامات والإشارات أن الشيخ محيي الدين ابن عربي من 
أزلاء الله تعالی الماربی وس العلماء العاملين. وقد الّفقوا على آنه كاد 
أعلم آمل رمانه بحيث إِنْه كان في كل نْ من الفنون منوا لا تابقاء وإله 
في التحقيق والكشف رالكلام هلى 'الفرق' ر*الجمع' بحر لا بُحاری 
رإمام لا عالط ولا بُماری. وإنه آررع أهل رما وألزمهم للكة راعضیہ 
محاهدة. حى أنه مكث ثلالة أشهر على رضوء راحد [كنا]. وقى على 
دلك ما هو من سواءقه ولراحفه. ووقع له ما هر أمظم من دلك» ومه آله 
لما صلف كاب" الفتوحات المكبة رضعه ملى ظهر الكمة ورٹا ص هر 
٠"‏ ممكث على ظهر الكمة منة ولم يسه مطر ولا أحدث نه 
الرياح ررقة راحدة. مع كثرة الرياح والامطار بمكة. فحطّظ الله كتبه هد 
من هنين الضدين دلبل ورای بليل. وعلامة وأي علامة أنه تمالی قل م 


هدا الکاب؛ وحمد تصليقة له 


رقاية عله 


( ركريا الأنصاري. أسنى المطالب شرح ررض الطالب؛ مصر. المطمة المبسية. ١‏ أ 


ح4 ص119 
1 عي (م) تاواء حبك 
( لے و (س) 
(4) لبت ي (م) 
( لست في ھا 


القدمة 4 نرحمة الشيح فنس الله سزه 


فلا يي التعرض للإنكار علیہ فإنّه الم القائل لوفته» كما شاملناہ 
وحرساء في أناس حق هليهم می المقت وسوء العقاب ما أوحب لهم 
التمرض لهذا الإمام العارف بالإنكار» حتى استاصل شافتٹھم وفطع 
دابرهم. (نأشخُرا لا برج إلا کہ (الأحقاف. 235]ء فعبانًا بالل" 
مى أحوالھم؛ وتضرْعًا إلبہ باللامة من أقرالهم 


[حكم مطالعة کتب ابن عري] 


04) 
ری‎ 
04) 
(4) 
(5) 
(R) 


راما نه فإتها مُشنملة على حفالق يمر فهمها إلا على المارين 
المُتضلمين في الكتاب والسنةء المطلعبن على حقاتق المعارف وعوارف 
الحقائقء فمن لم بصل لهله المرتة!* بُحشی عليه مها زلة القدم. 
والوقوع في مَهَامَة الحيرة والدمء كما شاهدناء في أناس جُھّال!'' أدمنوا 
مُطالعنها فخلعوا ربفة الإسلام والتكليفات الشرعية س أعاقهم. 


إلى أن قال فمن لم يكن ممّن أتقن العلوم الظاهرة والباطة. ونظر فبھاء 
ت خلاف المرافى نفل راي" 


وفال في موضع آخر من تاویہ'*' وقد للل عنها ما نطه: 


' حكمها ان مُطالعتها جالزة. بل مُتحيّة. فكم اشٹملت تلك الک 
الجليلة على فائدة لا توجد في غبرھاء /لا تقطع مراطل حبرھاء ولا 
بحرم حول حماھا إلا الربانيون اللین هم بين بواطن الشريعة المراء 
واحكام ظواهرها على أكمل ما يبغي حامعون. وأنه قد طالع هذه الكتب 
قوم هوام هله ظمَامٌ. عفلة عن اصطلاح القوم السالمیں عن المحدور 


في (ھ) عباذ الله. 

في تھا الرنة 

ني (م) حهلى 

احمد بن ححر الهيتمي. الفتارى الحديئية. يروت؛ دار المعرفةء وات ص20 
ابت ض‫ (س) 

عي (م) خاراء 


نل 


انز 


116 السلدب المي إلى الات کھے 


واليوه. تلك صممت أفهامهم. ورلّت أقدامهم. وفھموا مها حلاف 
المرد. فووا بالحسرة يوم التاده والحدوا في الاعقاد. إلى أن فل 
والحواعلم الإنكار والتليم فيما برر عى أولتك الأئمة الأطهار *“ 


وقال في موصع آحر مها [هتاويه] وقد مثل عنه: هل صخ تكمياء ا 5 


[ماحب]۔ 


٭لشیح محبي -لئیں رحمه الله ورضي عه؛ إمام جمم یں العلم والعمل ٠‏ 
كب یق على دلث مَنْ بُمْنْدُ به. كيف وقد ذكر بعض المُنکرین عليه هي 
ترحمته آله كن وصل لمرتة الاجتهادء وحيحد فإسلامه ميقن وكذلك علمه 
وعملہ''' ورهادته وورعه ووصوله هي الاجتهاد في العبادة إلى ما لم یصل 


إليه كابر آهل الطريق. فلا يحوز الإقدام على تنقيصه محرد التهؤر 
والتحيّلات لني لا معد لهاء هنا ما بتعلق بناته. وتا الكتب المسيوة 
لبه فالس أله واقع بها ما بنکر ظاهره» والمُحققون من مشايخت وم 
تله عنى اویل الششكلات باٹھا جارية على اصطلاح القوم. ولي 
“نمراه ظوهرف. إلى ان قال: والحاصل أنه يتعيّن على كل می ارہ 
اللامة لديه أن لأ“ يعتقد في ابن عربي حلاف ما علم مه هي حیائہ مر 


f‏ سی 


الرعد والورع رالعادة. وقد ظهر له من الکرامات ما يؤيد دلك 
وقال في موضع آخر منها (فتاویه]: 


'ملخص م تعتقدہ في ابن عربي وابن الفارض وتابميهما بحق. الحا 


على طريقهي'*'. اتهم طاتقة أخيارء اولیاء أبرارء. بل مُقروتء ولا عة ٠‏ 


(1) مي (م) فادررا 
(2) الهيتمى. الفتاوى الحديبة» ص296۔ 
(3) في (ھ) عيله وعلمه. 

)4( 
(5) الهينسي. القتاوى الحديثية. ص 335 

)6( في (س) توحد حائية تید بأن اناسخ وجد في سخة أحرى رھت 
() في (س) مريةء وهدا لا بسحم مم الباق 


ےد ب تر حل یع فس كله سر ب ےر ر 5 : 7 
في ذلك رلا شك إلا هدم لا نصيرة له وكماك ححة تصریح كل مل 
الأكابر بأنهنا مى الاخبار المقرّيين کاس عطاء الله والبافعي ولاح السکي 
وشيحنا حاتمة المتأغرين ركريا الأنضاري. والرهان كمال''' سن اسي 
شریف وغيرهم ۰ء وله هي دلك كلام طويل رحمه اللهء هنا الذي 


نقلته ملحصه وبالله / التوفیق۔ )15( 


قلت [البَرْزْنْجي]: وكل من جاء بعد عصر القاضي زکریا الهم مُحمعون 
على اعتقاد جلالة الشيخ وإمامته من أهل الكنة. أهل المذاهب الأربعة. ول 
يُخالف فيه أحد على ما علمت إلا شرذمة قليلة لا يعبا بهم بالروم: اناع محمد 
قاضي زادهء وعامة آهل الروم ماقترن لهم راتون عليهم تلك 

نعمء رأيت الإنكار الشديد عليه من المُستدعة كالزيدية والرافضة. وكان 
الشيخ رحمه الله في هنا العصر حه علامة اة كما أن حب الٹیخین كنلك. 
فلله الحمد على آن جیلتا على حُبه. كما جبلنا على الشنةء والله اعلم۔ 
[ كراماته] 


وأمًا كراماته فكتبرة شهيرة لا تُعد کر افردعا بالتأليف جماعة مهم اللبح 
عبدالوهاب [الشعراني]: وذكر هر في الفنوحاث أشياء كيرةء ويعد بل ويتحيل 
عادة إحصاؤهاء فلك إذا تحفّقت أحواله وأقواله وحدث كل جزئية منها خارقة 
للعادة. ولنشر إلى بعض أمهاتها : 

فمنها تأليف تلك التب الكثيرة جنا كما مقت الإشارة إليها. مع أن 
بعضها كما مر تسعون مُجِلَنّا وبعضها ستون مجلتاء وبعضها عشرة. وبعصها 
المانية. مع ما اشتملت عليه من المعارف والحقائق والعلوم الغرية. 


(ا) "كمال لست مي (م) 

)2( الهبتمي ٠‏ الفتاوی الحديئبة. ص50: وهو باختصار كما ورد في المت 

(3) أكر کنب ایی عربي الموحودة حتى الآن هو القٹوحات في 37 سفرء والمحیتات اللي 
تحدث عنها اس عريي نسي *الملرمة* في عصرا أي 16 ورفة 


00) 


118 7 5 . الجاذِبٌ الفيْبِيْ إلى الجابب الفزين 


وقد كان له الأسفار الكثيرة والسياحة الخطيرة والرياضة والإرشاد وتربية 
المُريدين والعبادات الزائدة كالحج والعمرة» ومع مُعاشرة الأهل والاولاد 
والضیف والملوك؛ وآداب السلولاء وما يعتريه من الأعراض والأمراض: 
ويعرض له من الطاعات والشفاعات. وهذه كلها موانع من التأليف. ولو كان 
شخص بلغ من العمر مثة سنة ولم يكن له شغل غير الكتابة ورٌزِقَ العافية طول 
عمره ولم يخرج من بيته إلا لضرورة حاجاته؛ لم يقدر على كتابة عُشر ذلك! 
فكيف بالتالیف؟ وهذا واضح لكل من باشر التأليف والنصیف!'۔ 

ومنها حصول تلك العلوم كلها مع الإتقان في مدة ثلاثة آر أربعة أيام ني 
حال الشباب. وقد انتشأ في غرور المُلّك واللهو واللعبء كما سبق ذكره. 

ومنها ما مر عن ابن حجر أنه وضع الفتوحات المكية فوق ظهر الكعبة سنة 
كاملة كراريس /غير محبوكة ولا عليها وقايةء ولم تمتها الأمطار الذوارف 
ولا طيّرتها الرياح'” العواصف۔ 

ومنها ما ذكره الشيخ أن جميع تصانيفه لم يجعل لها مُوّدة بل كانت 
مُردتها مُِضتهاء فكلّما وضع القلم جاء صوابًا ولم يُمْترهاء ولا شك أن ذلك 
توفبق وخارق۔ 

ومتها ما مر ایشا عن ابن حجر آله قعد ثلاثة أشهر بوضوء واحدء وهذا 
من أعجب العجائب؛ فإلّه بلغ مرتبة الملكية في عدم الإدخال والإخراج» وعدم 
النوم وعدم الراحة. 

ومنها ما ذكر هو رحمه الله نے أن ابنة له صغيرة في المهد عمرها دون ىة“ 
نطقت وقالت: يا آم هذا أبي جاء: مع أنّْها لم ترہ لكرنه غائبًا عنها منذ ولدت. 


( هي (ث). (ها الترصيف. 
(2) في (س) رلا 

(3 في (س) الأرياج. 

(4) في المراجع ستين. 
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ومنها ما يُروى أن بعض المُنكرين مر بقبره وقال: ليث شعري على أي 
عقيدة مات محي الدين؟ فيقال: إنْه سمع من القبر: 
سائلي عن عقيدتي أحسناللهظئة 
علمالله الها شهداللهالة 
تلمیح إلى قوله تعالى: تود اق ند لا إل إلا هو والنتهكةُ نازا یر 
با بالييا) لاک عمران: 0618 وإشارة إلى اله من أولي العلم وآنہ مات موخَدًا. 


[عودة إلى تعريب كتاب ال مانب الغربي] 
قلت [البَرَزنْجي]: وحيث تبرعنا بهذه الزيادة من ترجمة الشیخ؛ وكان 
المقصد الأصلي تعريب الجانب الغربي» فلنرجع إلى المقصود بعون الله المعبودء 
وفیه يعض من كرامات الشيخ وسلاسله. 
فنقول: 
قال المولف [الكازروتي]: خاتمة تشتمل على فصول: 


الفصل الأول 
في مناقب حضرة الشيخ قدس الله سره العزيز 

فمنها آنه “حاتم الولاية المُحمّدية الخاصة*. فإلّه لا یرجد بعد الشيخ 
رضي الله عنه ولي يكون على قلب محمد صلی الله عليه وسلم. وعذہ المنقبة 
أعظم المناقب عند أهل المعرفة. هذا معنى کلامہ۔ 

قلت [البَرْرْنْجِي]: الذي دل عليه كلام القطب المُحمّق صدر الملة والدّين 
محمد بن إسشق الفونوي» تلميذ الشيخ وريبه» في بعض تاليغه» وصرح به 
شيخنا القطب الإمام صفي الدين أحمد بن محمد المدني» عرف بِالمُنَاشِي0©: 


(1) في (ه) خاتمة. 
(2) صوفي جليلء أصله من القدس من آل الدجاني ولد في المدينة المنورة وتوفي فبهاء وهو 
من أهمّ مؤسسي مدرمة وحدة الوجود في المدينة المنورة. له: كلمة الجود في القول = 


I28‏ الما ب لعي لی سے ماس 


الحنمية “مرئة 


في نحص لمعه ول إن المطفيى ص المشابح المفوا على أن 
ة٠‏ یری كر مر يتقو انها آله هو الحاتم النولاية الحمدية وسباني هي 
كلام مولع تحصیل في ياد لحنم فدکر نمون اله تعالی العة / تحقیق المقام 
وفضر حصا لصون اسم ولي امہ و له اعم 

قال [ لک رزوي ومه أن لمصتفاته في عل التوحید والحدیث والعقه بل 
ور قرب صن آلف مصف. هذا ممى كلامه 

فلت [الزربحي] قدا ' وحد بحطه رحمه اللہ هي إحارنه المُتقدمة مقمار 
مت وحسۂة ومع رصيق عر صا حت لقاموس أله وخد في بعص إحاراتم 
ب وحمسملةء وهنا عدية م قیں في عند تگمە ململ ما رقع للمؤلف مر قيا 
عة "وام عت لاخزات ویحتمل عد "له وقع ملی عددها" من طر 


en :‏ 
محشم. وها عتا رفه 
- - 


وات لظ الى كراسته ععیر متمم والله آعتم۔ 
فال ومه ' الفترحات المكبة قریت مر مثة آلف بت٠‏ ہے 
ومنون د2. وتفسیر اغراد قمر الفتوحات مرترء رمه السمع والتفصيل في 
رار لحري وعيرهم مر للات هنا ممی كلاعة. 
قلت ا مو صسلاح أهر ربوا وتورات وآھل ہد عارة من حمسن 
حرق وسناخروں الشح هتر لأت والفتوحات على تق الشیح رح 


٠‏ وقد م آل لشبح اعسیر الكير رما ہما 


| بح الوجرة. ان 07ر ۲٠6١١‏ ریس اشهر می إلى جات ممم ان اسم ل 
ات حي کے هم حل عاش لکرراي سي ات Itoi‏ ضظضها) 

GH!‏ سے ام سا 

0١‏ في اها می حا 

»)3 بي للا صد چ 

نا في ءا مهتا اہر رم 

ر مي اس وا حشہ لعلو سه الموحات المكبة (اکه ادت سم 
وتاي لس رهي ني 17 اسع" حصت ت ر ري سمل وي هذا ھامٹہ 

5 سے هم لصي "نوات أل تھا د 


هرا الملاعطة لهل تل "فو 


سیت 


كضممة & سر حصا الشہدم فی الله سز U21‏ 


الهف عي شصحة وتصي مسلدّاء وأن مره المي الجمع والحصل ,عمال به 
إلى سريم هي أريمة وسنس محلداء وان له تصيرًا مُحص؟ ١‏ في لمانة یٹ 
مسي متا العے الذي هر الحمع والتمصيل ثلالة مفادي المنوحات لا عرس ٠‏ 
وا تیر ضر القتوحات حمس مرات. 

ومراد المؤولف أن كتانة مثل هده الک حارق للعادۃة فصلا من ألمي 
ونه اعنم 

قال ومها آنه لم يأكل ولم بشرب ولم يم مدة تسمة أشهرء ولم يبحمل 
الحمظة ع التوحه إلى الله تعالى ٠:‏ ولما نم تسعة أشهر مثل الله تمالی له 
روحایات سارل القمر الثمانية والعشریں''' في هالم المثال المٰطلق ولحتدت 
نه عي صورة لمال وعشرین عفراء: وملكهن اللہ تعالی حصرة الشح» دافطهر 
حيش. هنا مصی کلام 


قلت. وقد مر عن الشیح اس ححر أنه لم يتقص وصرؤه للالة اشھر 
ولمل هده واقمة أخرى عير تلك. والقلیل لا باهي الكثير. رهي قدرۃ اللہ /اسمة 
وء دلث. والله أعلم. 


قا رمها ان الشيخ قيس مره ذكر أله كد تون حلف الامام مي 
صلاة. مصاح صيحة شكرة بعر احتیار ووقع ممشيًا علیہ وکل من سمع لنث 


جد گے ضير المیں ااغونوي من قوسة إلى اسنسول وی ملكي في ست ہویم 
امضم مب اشا تفرمان الوزير علي ناما الصكم. وراعت نات دا السلا وهي 
حت موامھۂ فکات سمة وللائیں مخلدًا حى إن الےافس و تلان سه ذال مففور 
فكته الى تبس الراصب ناما بده الما وو ی ج ي سر ا حصو ر 
هسر .حال ااعولہ وتقضهم اكش ٠‏ محرت في آسی مله مع ماه ل فف 
تار محلم لساب ورقه في الكامل واامسطر دصر إلى قول لصف هترو محلدہ 
قل كسسة لسابين كس ثعاب وشطب عليه اص الضوحات في لاک لأوى اا 
ميت تھے سط اس غربي ازمی نتر 
٠‏ في ھا (م) الملرى 
424 سے في تھا 
00 سا وم مال جی) 


ف : اک الحادبٌ الب إلى الجاتب الفزين 
الصیحة رقع مغشيًا عليه حتی الناء اللاتي على سطح المسجد وغيره» ربعضهن 
مر كانت على طرف السطح سقطت إلى الأارض؛ ولم يحصل لهن ضرره فلما 
أماقى أفافوا أجمعين. 

ومنها أن الشيخ قال: كان محبوبي يتجتّد لي في الخارج» كما كان جبريل 
يتجتّد لمحمد صلی الله عليه وسلم» وكنت لا استطیع النظر إليه» وكان 
يخاطبني فأسمع كلامه وأنهم. وصرث مدة لا آكل طعامّاء فكلّما أتيت بمائدة 
رقف عند المائدة وقال لي" بلسان أفهمه: اتاکل وأنت تشاهدني» فأمتنع ولا 
أجد في نفسي جوعًا ولا عطشّاء أرى نفسي مُمتلنًا منه. وكان النظر إليه يقوم لي 
مقام الغناء وأسمن منهء وأصحايي وأهل بيتي بتعجّبون من سمئي مع عدم 
التفذي. وكان المحبوب لا يغب من نظري؛ إن قمت قام معي» أو جلست 
جلس معي. هذا معنی كلامه. 

قلت: مُرادہ بالتجشّد: التجلي في صررة یثالیة ومُراده بالخارج: اليقظة» 
فكأنه لئے عن نفه صار كالائمء فظهر له "عالم الخيال* الذي هو اليثالء 
فكان يرى وهو في البقظة ما يرى النائم في نومه. والله أعلم. 

قال: ومنها أنه كان بمدينة قرطبة فأطلعه الله تعالى على أعيان سائر الأنياء 
والرّسل من آدم إلى محمد صلی الله عليهم أجمعينء فحضروا كلهم في 
مجلس محمد صلی الله عليه وسلم؛ ولم يُكلّمه أحد إلا هود عليه الصلاة 
والسلام: فإنّه قال له: إن الأنبياء اجتمعوا ليهتتوك بختم الولاية المحمدية صلی 
الله عليه وسلم. 

ومنها أنه رضي الله عنه لما انتقل إلى جوار الله تعالى تجتدت روحه 
المُطهّرة وظهرت في دارهء ورأته بعض جواريه التي كان للشيخ بها اعتناءء 
فصاحت”* وقالت: سيدي مدي فكلّمها ومألها عن حالها ثم غاب عنها. 


( لت في (س) 
(2) في (س) وصاحت. 


المقدمة بل ترجمة الشیخ قس الله سڑھ للا 


ومنها أنه في صباہ قبل أن يطر”'' شاربه» وكان قد شف له عن حقاتق الأمور. 
دحل مجلس قاضي قرطبة أبي الوليد ابن رشد؛ وكان من أكابر الحكماء. وأعاظم / 
العلماءء وصاحب تصائيف كثيرة» فلمًا رأى الشیخ قام وعائقہ؛ ثم قال له: نعم» قال 
الشيخ له : تحمء ففرح. فلمًا رآه الشيخ قد فرح قال له: لاء فانقبض القاضي من ذلك» 
وقال للشيخ: كيف رأيتم الأمر في الكشف أهو كما دنا عليه النظر والامتدلال آم لا؟ 
فقال الشيخ له: نعمء لاء وبين نعم ولا تطير الأرواح من موادها رالاعناق من 
أجسادها. فاصفر لون القاضي واعتراء مرض الافکل”'۔ وفهم معنى إشارة الشبخ. 
وشكر الله على أن أراه في زمانه من دخل بيته فعلم برؤيته ما كان يجهله من غير 
بيان وتدریس ومُطالعة. وقال: هذه حالةٌ كنا نثبتها في الكتب» وما كنا نرى أحدًا 
من أصحابها الفاتحين مغاليق أبوايها. 

ومنها أن شيخ الإسلام الشهاب عمر السهروردي لما أتى الشام تلاقیا 
وتجالسا''“ ساعتين نجومیٹین”“ ولم يتكالما. ويعد المُفارقة سُٹل الشهاب عن 
الشیخ فقال: رأيته بحرًا لا ماحل له» وفي رواية: بحر الحقائق۔ وِسُٹل الشيخ 
عنه فقال: رایت طشنًا من ذهب مملوء! من الشُنةء وفي رواية: رأيته مملوة! من 
الثنة من قرنه إلى قدمه. هذا معنى كلامه. 

قلت: قد مر أنهما تلاقیا بمكة وتفاوضا ليلا فإن كانت هذه المُلاقاة قبل 
تلك ففيها منقبة لكل من الشيخينء ومُما أهل لذلك. وإن كانت بعدها فلحل 
معرفتهما كانت حاصلة بالمرة الأولى: وشغلهما عن الکلام استغراقهما في ذات 
الله تعالى. والله أعلم. 


( في (س) شكلت: (يَطِرٌ). وعلى هامش (س) لعله أن قص. وفي (ه) نطر. أي لم يطهر. 

(2) الأفكل على وزن أفْمَل: الرْعنة؛ الافكل: رة تعلو الإنسان. ويقال: اذ فلا انکر 
إذا أخذئه دة فارتعدٌ مِنْ برد أ خوف؛ لان العرب (فكل) انظر : الفنوحاث المكية. 
حء ص153 وما يعدها. 

(3) في (هاجلا. 

(4) أي بحسب آهل الهيتة والنجوم. انظر محمد علي التهانوي؛ موسوعة كناف اصطلاحات 
الفنون والملوم؛ تقديم وإشراف رفيق العجمء بیروت: مكتة لبان ناشرن» ۱996ء جاء 
ص 921. 


I07) 


ف الجازب ری إلى الجا زین 


الصبحة وقع مغلا عليه حتی النساء اللاتي على سطح المسجد وغیرہ وبعضهن 
ممن كانت على طرف السطح سقطت إلى الأرض» رلم يحصل لهن ضررء فلما 
أفاق أفاقرا أجمعين. 

ومنها أن الشيخ قال: كان محبربي يتجسّد لي في الخارجء كما كان جبريل 
يتجسّد لمحمد صلی الله عليه وسلم؛ وكنت لا أستطيع النظر إليهء وكان 
يخاطبني فأسمع كلامه وأفهم. رصرت مدة لا آكل طعامًاء فكلّما أتيت بمائدة 
وقف عند المائدة وقال لي" بلسان أفهمه: آتاکل وانٹ تشامدني؛ فأمتنع ولا 
أجد في نفسي جوعًا ولا عطنًاء أرى نفي مُمئلنًا منه. وكان النظر إليه یقوم لي 
مقام الغذاء واسمن منهء وأصحابي وأهل بيتي يتعيجيون من سمني مع عدم 
التغذّي. وكان المحبوب لا یغیب من نظري؛ إن قمت قام معي» أو جلست 
جلس معي. هذا معنی کلامه. 

قلت: مُراده بالتجمّد: التجلي في صورۃ يثالية» ومُرادہ بالخارج: اليقظةء 
فكأنه لغيبته عن نفے صار كالنائم» فظهر له "عالم الخيال' الذي هو اليثالء 
فكان يرى وهو في اليقظة ما يرى النائم في نومہ. والله أعلم. 

قال: ومنها آله كان بمدينة ترطبة فأطلعه الله تعالی على أعيان ساتر الأنیاء 
والرّسل من آدم إلى محمد صلی الله علبهم اجمعین؛ فحضروا كلهم في 
مجلس محمد صلی الله عليه وسلم؛ ولم يُكلّمه احد إلا هود عليه الصلاة 
والسلام: فإله قال له: إن الأنبياء اجتمعرا ليهنتوك بختم الولاية المحمدية صلی 
الله عله وملم. 

ومنها آله رضي الله عنه لما انتفل إلى جوار الله تعالى تجتدت روحه 
المُطهْرة وظھرت في دارہ؛ ورأنه بعض جواریە التي كان للشيخ بها اعتناء: 
فصاحت'” وقالت: سبدي سیدي؛ فکلمھا وسألها عن حالها ٹم غاب عنها. 


)١(‏ لے في (س). 
(2) في (س) وصاحت. 
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ومنها آنه في صباہ قبل أن بطر" شاربه» وكان قد كُشف له عن حقائق الأمور» 
دحل مجلس قاضي قرطبة أبي الوليد ابن رشدء وكان من أكابر الحكماء؛ وأعاظم / 
العلماء» وصاحب تصانيف كثيرة» فلمًا رأى الشيخ قام وعائقه» ثم قال له: نع قال 
الشيخ له: نعمء ففرح. فلمًا رآه الشيخ قد فرح قال له: لاء فانقبض القاضي من ذلك٠‏ 
وقال للشیخ : كيف رأيتم الأمر في الكشف أهو كما دلّنا عليه النظر والاستدلال آم لا؟ 
فقال الشيخ له: نعمء لاء وبين نعم ولا تطير الأرواح من موادها والأعناق من 
أجادها. فاصفرٌ لون القاضي واعتراء مرض الأفكل”". وفهم معنى إشارة الشیخ؛ 
وشكر الله على أن أراه في زمانه من دخل بيته فعلم برؤيته ما كان يجهله من غير 
بيان وتدريس ومُطالعة. وقال: هله حالۃً كنا نثبتها في الكتب» وما كنا نرى أحدًا 
من أصحابها الفاتحین مغاليق أبوابها. 

ومنها ان شيخ الإسلام الشهاب عمر السهروردي لما أتى الشام تلاقیا 
وتجالسا”” ساعتين نجوميتين““ ولم يتكالما. ویعد المُفارقة سُئل الشهاب عن 
الشيخ فقال: رأيته بحرًا لا ساحل لهء وفي رواية: بحر الحقائق. وسُٹل الشيخ 
عنه فقال: رایت طشنًا من ذهب مملوءًا من السُنة. وفي رواية: رأيته مملوء! من 
الشنة من قرنه إلى قدمه. هذا معنی كلامه. 

قلت: قد مر أنّهما تلاقيا بمكة وتفاوضا قليلاء فإن كانت هذه المُلاقاة قبل 
تلك ففيها منقبة لكل من الشيخين» وِمُما أهل لذلك. وإن كانت بعدها فلعل 
معرفتهما كانت حاصلة بالمرة الأولى» وشغلهما عن الكلام استغراقهما في ذات 
الله تعالى. والله أعلم. 


(1) في (س) شكلت: (يَيلرَ). وعلى هامش (س) لعله أن قص. وفي (ه) تطر. أي لم يظهر. 

(2) الافكل على وزن أفْمّل: الرَعْدَةُ؛ الائگل: رِعْدَة تعلو الإنسان؛ ويقال: اخل فلانا انكل 
إذا أخذه رِعْدة فارتعد مِنْ برد أز خوف: لسان العرب (فكل) انظر: الفتوحات المكية. 
جء ص153 وما بعدها. 

(3) في (ھ) جلا. 

(4) آي بحسب أهل الهيئة والنجوم. انظر محمد علي التهائويء موسوعة کشاف اصطلاحات 
الفنون والعلوم: تقديم وإشراف رفیق العجم؛ بیروت: مكتبة لبنان ناشرن. 1996ء ج1ء 
ص 921. 
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انتا 


1 الساذبٌ النَيْبِيْ إلى الجاتب المْزبنْ 


قال : وسها أن الشبخ'" أقام بالشام منين. واثفق جميع أعلها من المُنکرین 
والمُعتقدیں أنه لم تفته نكبيرة الإحرام مع الإمام في الجامع الأموي في شيء من 
الصلوات الحمس أبنًا. 

ومنها أن صاحب القاموس الف في مناقب الشيخ كتايًا سمّاہ الاغتباط ذكر 
هيه أن الشيخ رحمه الله لما فرغ من نسوید الفتوحات المكية وضعها فوق الکعبة 
غير مُحلْدة ولا محبوكة وأبقاها سنةء فلمًا أنزلها وجدها كما هي لم يتغيّر منها 
ورقة ولم نبتل: مع وجود الرياح الكثيرة والأمطار الغزيرة. هذا معنى كلامه. / 

قلت: قد مرّت هذه عن ابن حجرء وإنّما أعدتها لأنه عزاها كما تراء. 

قال المؤلف [الكازروني]: رکٹ بدمشق قاطعمني يعض الجهال أريع 
مرات أو خممًا س الفار والزرنيغ. فكنث أتوجه إلى روحائیة اليح واتضرّع 
إلى أرحم الراحمين؛ فكلّمني بعض الأرواح وخاطني فسالته عن حال الشیخ؛ 
فزذا بعد قليل أسمع صوت الشيخ”* يُكلّمني ويُخاطبني مدة يومين» وغُوفیت 
وشُغیت من ذلك الم بيركه رضي الله عنه. 

وكان مولانا اليد أحمد النربتدي | المشهور باليد لال و'لاله' 
بانفارسية معناه الشقیقء واحد الشقائق النعمانیةء وكان من گُمّل الأولياءء وكان 
يكن تبریز؛ يرى الشيخ مرات في اليقظة ويحل له المُشكلات. ولا ميّما 
مشكلات فصوص الحكم. وهكنا كان“ حال الشيخ مع مُحييه ومُعتقديه. يظهر 
لهم دائمًا ويكلّمهم ويُخاطبهم. ((ركل مر لِمَا تلق له)). 

وبالجملة فالشيخ“ فنس مره من الکُمل الورثة المُحمّدیین: ومن أعاظم 
الأفراد الإلهين» وتعداد حالاته ومقاماته خارج عن دائرة التحرير والتقریر؛ 
وكراماته وخوارقه نقص بالنظر لمقامه» وفي هذا القدر كفاية. 


0 "نالخ ليت في (س). 

( مدا مد قليل أسمع صوت الشيخ' ليست قي (س). 
() لت يي ھا 

تھا في (س) قال الشيخ- 
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الفصل الثاني 
في ذكر سلسلته قُدّس سزہ والباس خرقته 


لس الشیخ رحمه الله خرقة التصوّف من جمع كُمْل منهم: الشيخ لابن أبي 
الحسن]" العباسي القضار۔ لس من يده الخرقة في مكّة المُكرّمة في المسجد تجاء 
الكعبة. وهو [جمال الدين] لبسها من شيخ الوقت عبد القادر بن أبي صالح بن عبد 
الله الجيليء وصحيه وتأدب يآدابه. وهو من أبي سعيد الشبارك بن علي 
المحزومي”: وهو من علي بن محمد بن يوسف القرشي الهكاري؛ وهو من أبي 
الفرج الطرسوسيء وهو من أبي الفضل عبد الواحد بن عبد العزيز التميمي: وهو 
من أبي بكر محمد بن خلف بن جحدر الشبلي: وهو أخذ عن أبي القاسم الجنید 
وصجب وتأدّب بآدايهء وهو أخذ من خاله الشري السقطيء وهو عن معروف بن 
فيروز الکرخحيء وهو عن الإمام علي بن موسی الرضاء وهو عن أبيه الإمام موسی 
الکاظم: وهو عن أبيه الإمام جعفر الصادق: وهو عن أبيه الإمام محمد“ الباقرء 
وهو عن أبيه الإمام علي زين العابدينء وهو عن أبيه الحسين الط /الشهيد. وهو (قاب) 
عن جتّه محمد رسول الله سيد الأولين والآخرين صلی الله عليه وملمء وهو آخذ 
عن جبريل عليه اللام وهو من الله رب العزة جل جلاله وعمّ نواله وعر شأنه 
وشمل إحمانه. قال الشيخ مألت جمال الدين: ما الذي أخذ جبريل عن الله؟ قال: 
مألت الشيخ عبد القادر عن ذلك ققال: أخذ عته العلم والأدب. هذا معنی كلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: قد مر في إجازة الشيخ أنْ من مشايخه يونس بن يحبى 
العباسي. وهو الموافق لما في رسالة الخرقة وغيرها من مؤلفات الشيخ فُثس 
مرءء وقهارس الحقاظ بني فهد وغیرعمء فما هنا من آله 'یوسف ' بق فلم 
ولعله من الكاتب. والله اعل. 


(1) الزيادة من كتاب نسب الخرقة للشیخ محبي الدين ابن عربي بتحقيق کلود عتاس. 
مراكشء دار القبة الزرقاءء ط اء 2000ء ص33۔ 

(2) في (س) المحزمي۔ 

(3) ليت في (ت). 

(4) وردت العبارة في (ت) بشکل مُختلف *قلت: قد مر في إجازة الشیخ يونس بن یحیی 
العباسي وفي الأصل يوسف بن یحییء فليْحرر هل هُما واحد أو وقع السهر في = 


٦ 6‏ پبی,+ + رہ کی ہر ہیں 


قال [الكازروني]: ومنهم اللیخ أبر عبد الله محمد آبو!'' القاسم التميمي 
الفاسي» لبس الخرقة من یدہ؛ ومن تقي الذّین عبد الرحمٰن بن ميمون بن أبي 
التوزري؛ وهُما لبساها من أبي الفتح [محمد بن أحمد بن محمود 
المحمردي» وهو من أبي الحسن''' علي بن محمد البصري» وهو من آي الفتح 
[ابن]'*' شيخ الشیوخ؛ وهو من أبي إسحٰق ابن شهريار المُرشد» وهو من حسن 
أو حسین الاکاري'“ وهو من الشیخ الكبير (أبي]!“عبد الله ابن خفیفء وهو 
من جعفر الحداد'”"» وهو من أبي عمر الإصطخري. وهو من" ابي تراب 
النخشي؛ وهو من شقيق البلخي» وهو من إبراهيم بن أدهم» وهو من موسى بن 
زيد الراعي؛ وهو من أويس القرني» وهو من الإمامين أمير[ي] المؤمنين عمر بن 
الخطاب وعلي بن أبي طالب رضي الله عنهما؛ وهُما من سيد العالمين محمد 
رسول الله صلی الله عليه وسلم. 


ومنهم الشيخ أبو الحسن علي بن عبد الله بن جامعء لبس الخرقة من يدهء 
وهر من ید الخضر عليه اللام. هذا معنى كلامه07. 


قلت [البَرْزنجِي]: ذکر الشيخ في الباب العشرين من الفتوحات المكية أن 
اعلي بن عبد الله بن جامع هذا كان من أصحاب علي المتوكل وقضيب 


> كلامهء آم لما اثنان؟ والظاهر الأول والله أعلم'. ويوجد شطب على عبارة "الهو في 
كلامه* وعلى الهامش تُحب: 'التحريف من الكاتب". ويبدو أ حك التامخ مُنا قد تم 
تداركه هي التسخ اللاحقة من خلال رسالة الخرقة والفهارس كما هو راضح في المتنء 
وهر من مخطوط (ھ) وبقبة النسخ. 

(00 في کاب نسب الخرقة: ین ص35 

(2) كاب نب الخرقة. ص35 

(3) في (س) الحسين. 

(4) كاب تب الخر ص35 

(5) هي (س) الياكاري. وني کاب نسب الخرقة: الأكار» صن 35. 

(6) كاب لب الخرقة. ص35. 

(7) في کاب نسب الخرقة: الحناہ ص35 

20 لبت في (س). 

(9) كاب نب الخرقة. ص36 
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البان الموصليء وكان يكن بالمُصلّى خارج الموصل في بستان لە وكان 
الخضر قد ألبسه الخرقة بحضور قضيب البان رحمه اللهء والبسنيها"" الشيخ 
بالموضع الذي ألبسه فيه الخضر من بستانه وبصورة الحال التي جرت له معه في 
إلباسه إياها. 

(قال) [ابن عربي]: / وقد كنت لت خرقة الخضر عله السلام بطريق أبعد 
من هذاء من يد صاحبنا تقي الدين عبد الرحمٰن بن علي بن ميمون بن أبي 
التوزري؛ ولبسها هو من يد [صدر الدين] شيخ الشيوخ بالديار المصرية وهو 
محمد بن حمويه» وهو لبسها من يد جدّهء وكان جذه قد لبسها من يد الخضر. 
ومن ذلك الوقت قلت بلباس الخرقة وأليتها لما رأيت الخضر قد اعتبرهاء 
وكنت قبل ذلك لا أقول بالخرقة المعروفةء وإلى2 الآن فإنّ الخرقة عندنا عبارة 
عن الصحبة والتخلق والادب»00.- انتهى. 

وهنه غير الطريقة التي ذكرها الأصل عن التقي الترزري. والله أعلم. 

قال: ومنهم أبو العباس الخضرء رآہ الشيخ كثيرًا وأخذ عنه وكالمه 
وكاشغه. حكى الشيخ قُدّس سره في الباب الخامس والعشرين من الفتوحات 
المكية أن الخضر صاحب موسى قد طول عمره إلى الآن. قال: فكلّمني شيخي 
أبو العباس العريني بکلام توقّفت في قبوله» فلمًا رجعت إلى منزلي رایت 
شخصضًا ابتداني بالسلام وقال: يا فلان صذق كلام أبي العياس فيما ذكر لك. 
قرجعت إلى الشيخ فقال لي: يا ابا عبد الله أحتاج في كل مسالة ان ياتيك 
الخضر ويأمرك بتصديقي. فعلمت ان الرجل كان الخضر عليه السلام. 

وقال رضي الله عنه في الباب المذكور: «كنت في سفينة في تونسء فأخذ 


(1) في (س) واليستها. 

(2) في (س) ولا. 

(3) الفتوحات المکیةء جل ص187. باختلاقات طفيفة. وهذا الاقتباس من الباب الخامس 
والعشرين وليس الباب العشرین كما ذكر البَرْزْنْجِي. 

(4) توثيق هذا الاقتباس. وما يليه في الصفحة التالية؛ سیردان عندما يعود الَرْزْلْجِي لیْشرذ 
النصوص بشكل مطول من الفتوحات لقوله إن كلام الكازروني فيه قصور وتغبير واختصار. 


سا 


128 7 الجاذْب المي إلى ال 
في" وجع البطن؛ فقمت”” إلى جانب السفینة والناس كلهم رقودء ونظرت إلى 
البحر فرأيت في نور القمر شخصًا من بُعد يمشي على وجه الماء حتى وسل إليّ. 
فرفع إحدى رجلبه ووقف على الأخری؛ فإذا المرفوعة لم تبتل؛ ثم وضعها 
وونف عليها ورفع الأخری؛ فإذا الأخرى أيضًا لم تبتل. وكلّمني كلمات» 
وتوجّه إلى المنارة؛ وبينها وبين السفينة أكثر من ميلين»؛ فقطع هذه المسافة في 
خطوتین أو ثلاث؛ فسمت يُسبّح الله نوق المنارة””'. فلما أصبحنا دخلت البلد 
ولقيت رجلا من الصالحين فقال لي: كيف كانت ليلتكم البارحة مع الخضر؟ ما 
قال لك؟ وما قلت له؟. 
وقال رحمه الله في ذلك الاب أيضًا: اذهبت في مياحتي إلى ساحل 
١٠سا‏ البحر المُحیط رمعي رفيق /ينكر كرامات الأولیاء؛ فدخلنا مجدًا خرابًا لتصلي 
الظهرء فدخل جماعة من السائحين المسجد للصلاةء فرأيت الرجل الذي رأيته 
بتونس معهم. فلمًا قُفیت الصلاة قام ذلك الرجلء وكان في المحراب حصیر 
صغیر ففرشه في الھواء مقدار علو تسع أذرع عن الأرض» وقام عليه وصلى عليه 
سنّة الظهر. فقلت لبعض أولئك السواح: آلا ترى ما يصنع؟ فقال: اذهب إلبه 
واسأله. فقتمت إليهء فلمًا أتمْ الصلاة أنشدته من نظمي: 
شُغِلَالمُجِبٌ عن الهراءِ بره 
في حُبّمَنْ خَلْنَالهَرَاءَ ورششرة 
1 افون مك لهُم 5 ہے 
عَنْ كل كَُرْنٍ ترتضيومطهرة 
نَهْمْلدبه مكرّمون وفي الوَرَى 
أخوّالهُم نجهرنة ورملشرة 


(1) اي (م) فاخلي. 
0٦‏ في (س) وقمت. 
(3 في (ی) الماء. 
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فقال: يا فلان ما صنحث ما ريت إلا لان هذا مُنكر لخوارق!' العادات. 
فتوججهت إلى ذلك الرجل وقلت: ما تقول؟ قال: لا أقرل شيئًا بعد المماينة. 
فرجعت إلى الذي كلمته أولّا وقلت له: من هذا؟ فقال: إِنّه الخضر عليه 
اللام. هذا معتى كلامة. 

قلت [البَرْرَّلجي]: وفي تعبیرہ عن كلام الشيخ قصور من تغيير واختصار 
فجاء التعريب على وقق التعبیر؛ فلتنقل عبارة الشیخ فنس سره فإنها الفالوذج» 
وفيها من اسرار الطرائف”* أنموذج: 

قال رحمه الله في الاب الخامس والعشرين في معرفة رَنَدٍ مخصوص مُعَثْرِ 
وأمرار الأقطاب ما نضّه: 

«اعلم أيّها الولي الحميم أبّدك الله أن هذا الود هو الخضر صاحب 
موسی عليه اللام» قد أطال الله عمره إلى الآن؛ بخلاف من علماء الرسوم 
لخر“ صحيح تأؤّلوه. وقد راینا من رآه» واثفق لنا معه أمر عجیب؛ وذلك ان 
شيخنا ا العباس العريني رحمه الله جرت بيني وينه مألة في حق شخص 
كان قد بتر بظهوره رسول الله صلی الله عليه وسلم» فقال لي : هو فلان 
ابن فلان وسمّى لي شخصًا أعرفه باسمه وما رأيته. ولكن رأیت ابن عمته. 
فریما توقفت فيه ولم آخذ بالقبولء أعني قوله فيهء لكوني على بصيرة في 
امرگ“ ولا شك ان الشيخ رجع سهمه عليه فتأذى في باطنه» ولم أشعر بذلك 
فاٽي كنت في بداية أمري. /فانصرفت عنه إلى منزليء وکنت في الطريق 
فلقيني شخص لا أعرفه فسلّم علي ابتداة سلام مُحب مُشفقء وقال لي: يا 


(1) في (س) بخوارق۔ 

(2) في (ھ) وردت هله الفقرة على الخو الآتي: وفي تعيره عن كلام الشيخ تغير واختصار 
دعاء إليه المقامء فجاء التعريب على وفق التعبير؛ فلننقل عين عبارة الشيخ قدّس سره 
ها الفالوفج: وفیھا من أسرار اللطائف أنموذج. 

(3) في (م) بخبر۔ 

(4) في (س) أبو. 

(5) ليست في تھا 

(6) في (س) في آمر مهم. 


لدم 


لقاب 


130 : الجاذبٌ المْيْبِيَ إلى الجانْبٍ المرب 


محمد صلق الشیخ أبا العباس فما ذکر''' لك عن فلان» سمی لي الشخص الذي 
ذكره أبو العباس العريني. فقلت له: نعم» وعلمت ما أراد. ورجعت من حيني إلى 
شیخي لأعرّفه بما جرى. فعندما دخلت عليه قال لي : يا أبا عبد الله أحتاج معك 
إذا ذكرت لك مسألة يقف خاطرك عن قبولها إلى الخضر يتعرّض إليك يقول لك : 
صدق فلانًا فيما ذكره لك! من أين يتفق لك هذا في كل مسألة تسمعها مني“ 
فنتوئف؟ فقلت: إن باب التوبة مفتوح. فقال: وقبول التوبة واقع. فعلمت أن ذلك 
الرجل كان الخضر ولا شك غير أني استفهمت عنه الشيخ أهو هو؟ قال: نعم هو 
الخضر. 

ٹم اتفق لي مرة أخرى أي كنت بمرسى تونس بالحُفرة في مركب في 
البحرء فأخذني وجع في بطني وأعل المركب قد ناموا. فقمت إلى جانب الفينة 
وتطلّمت إلى البحره فرأيت شخصًا على بُعد في ضوء القمرء وكان ليلة البدرء 
وهو يأتي على وجه الماء حتى روصل إليّ. فوقف معي ورفع قدمه الواحدة واعتمد 
على الأخرى. فرأيت باطنها ما أصابها البلل» ثم اعتمد عليها ورقع الأخرى» 
فكانت كذلك. ثم تكلم معي بكلام كان عندهء ثم ملم وانصرف يطلب المنارةء 
محرسًا على شاطئ البحر» على تل بيننا وينه مسافة تزيد على ميلين» فقطع تلك 
المسافة في خطوتين أو ثلاثء فمعت صوته وهو على ظهر المنارة يُسبح الله 
تعالى. وريّما مشى إلى شيخنا جراح بن خمیس الكتاني وكان من سادات القوم» 
مُرابظًا بمرسی عبدون. وكنت جثت من عنده بالأمس من ليلتي تلك فلمًا جئت 
المدينة رأيت رجلا صالحًا فقال لي: كيف ليلتك البارحة في المركب مع 
الخضر؟ ما قال لك؟ وما قلت له؟ 

فلمًا کان بعد ذلك التاريخ خرجت إلى السياحة بساحل البحر المحيط 
ومعي رجل ینکر خرق العوائد للسالعين» :فدخلك سجتا رايا مقطا لأسي 
فيه أنا رصاحي صلاة الظهر. فإذا بجماعة من السائحين المُنقطعين دخلوا علينا / 


() في (س) أذكر. 
(2) لست في (س). 
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یُریدون ما نُريده من الصلاة في ذلك المسجدء وفيهم ذلك الرجل الذي كلّمني 
على البحرء الذي قيل: إِلَّه الخضرء وفيهم رجل كبير القدر أكبر منه منزلة» 
وكان بيني وبين ذلك الرجل اجتماع قبل ذلك ومودّة. فقمت وسلمت عليه» وسلم 
علي وفرح بي؛ وتقدّم فصلى بنا. فلما فرغنا من الصلاة خرج الإمام وخرجت 
خلفه وهو يريد ياب المسجدء وكان في الجانب الغربي بُشرف على البحر 
المُحيط بموضع يُسمّى: بكة. فقمت أتحدّث معه على باب المجدء وإذا بذلك 
الرجل الذي قلت إِنّه الخضر قد أخذ حصيرًا صغيرًا كان في محراب المسجده 
فبسطه في الهواء على قدر علو سبع أذرع -أي: بتقديم المُهملة على الموخدةه- 
ووقف على الحصير في الهواء يتدقّل. نقلت لصاحبي: أما تنظر إلى هذا وما 
فعل؟ فقال لي: سر إليه وسلّه؛ فتركت صاحبي واققًا وجثت إليهء فلما فرغ من 
صلاته سلّمت عليه وأنشدته لنفسي: شيل المج" أي: الآبيات 
المتدمة. فقال لي: يا فلان ما فعلتُ ما رأيت إلا في حق هذا المُنكر وأشار إلى 
صاحبي الذي كان ینکر خرق العوائد وهو قاعد في صحن المسجد ينظر إليه 
ليعلم أن الله يقعل ما يشاء مع من يشاء. فرددت وجهي إلى المُنكر وقلت له: ما 
تقول؟ فقال: ما بعد العين ما يقال. ثم رجعت إلى صاحبي وهو ينتظرني باب 
المسجد فتحدّئت معه ساعةء وقلت له: من هذا الرجل الذي صلّی قي الهواء؟ 
وما ذكرت له ما اتّفق لي معه قبل ذلك» فقال لي: هذا الخضرء فسَكتٌ 
وانصرفت. فهذا ما جرى لنا مع هذا الوتد نفعنا الله برؤيته. وله من العلم اللدني 
ومن الرحمة بالعالم ما يليق بمن على ربتەء وقد أثنى الله عليه. واجتمع به رجل 


من شیوختا وهو علي بن عبد الله بن الجامعء وقد م . 


انتهى كلام الشيخ بحروفهء وفيه الفوائد الكثيرة لمن تأمّلهاء قد حذفها 
الأصل [أي الجاتب الغربي]. 
لعل الذي صلى بهم إمامًا هو عيسى عليه اللا فان الخضر عند الشيخ 


(1) الفتوحات المكيةء ج1ء ص 187-186. باختلاف بضع كلمات عن المطبوع۔ 


ار 
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ُدُس مرّء نبي كما سباتي؛ فلا يكرن أكبر من النبي إلا الرسول» وقد سبق 
للشبخ به اجتماع في حال ابنداء سلوکه» وعلى يديه شح عليهء فيصح قوله 
السائق: أكر مه مسزلةء وکان بيني وبينه اجتماع!'۔ والله أعلم. 
قال: الفصل الثالٹ 
في ذکر اعتقاد الشیخ؛ قُذُس سره المزیز بطريق الإجمال 

لو ترجمت عبارة الشيخ في هذا الاب لطالء فالازلی أن أقرر مُحصله 
إجمالا رالله الموفق. / 

اعنقاده رضي الله عنه؛ أن الباري تعالى موجود حقیقي؛ ووجوده عين 
ذاته. وآّہ لا درك که ذاته. ونعينه عين تعین ذاتہ وهو جزئی”' حقيقي. وأله 
تعالى له الصفات الثبوتية: كالحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر 
والكلام. وأنّْها عين ذاته بحسب الوجود الخارجي» وغیرہ بحسب المفهوم. 

وله تعالى صفات سلیة: كليس“ بجوهر ولا جسم ولا عرض ولا حال 
ولا محل ولا ينْحد بغيره ولا يتحد به غيره. وأنّه تعالى فاعل بالاختیار ولیس 
موحتّا دالنات. وإن كان سبق علمه تعالى في الأزل بوجرد بعض الأشياء وعدم 
بعضها مُتلزمًا للإيجاب العلمي. وأن معلوماته تعالى قديمة في علمه» وغير 
ماهية بالفعل إجمالا وتفصيلاء كلية وجزئية. 

وان النرة غير كتسبة بل (ذَهِنَ مل آل يه من يعلد [المائدة: 54ا 
رحبع كلام الأنياء علبهم الصلاة والسلام حق ومحمول على ظاهرء. وأنْ المراد 


41١‏ عي (ت) س قوله ”ولعل الذي صلی بهم. . . *. حتى قوله: “وكان بيني وبينه اجتماع* 
اصیعت في الھامش+ رک بآخرها: إلى آخرہ... عنہ. وهذه الفقرة لت في (ها). (م) 
وهي (س) ورد بعد “اماع : إلخ مہہ ٹم: والله أعلم. 

)0 في (س) تعبه تعس عیں داته. 

() في (س) خرء ونوله "حزن حقیقي': يعني أنه وجود واقعي محقق+ ولیس مفهرمًا کا 
مجرت لا رحود لہ إلا في الد 

(4) بي (س) م لس في (م) قلس 
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من کلام الأنبياء هو المفهرم الأرلء لا ما يفهم من باطنه كما تقول الملاحدة؛ إلا 
الأمثال المضروبة فان مفھوماٹھا الأول" ليست بمرادة. وأنْ العالم حادث لا في 
زمان» وأنه لم يكن فكان. ولا فديم إلا ذات الله تعالى فقط. وأن 
العرش والكرسي وما فيهما لا يفنيان» لان العرش سقف الجنةء والكرسي* 
أرضها””'؛ والجنة باقیةء فبالأؤلی هُما. أن السماوات السبع والأرضين الب“ 
لا تفتی: ولكن تتبڈل صورهماء ومجموعھا تصير جهنم. فجهنم مأ تحت مقعر 
الفلك الثامن» وهو الكرسي. 

وا الجسم العنصري الهالك بالموت بُعاد بعينه وحقيقته؛ ويتعلق به الروح 
بعد المُفارقة كما كاناء ويصيرا إمَا إلى الجنة وإمًا إلى النار خالدين فيهما أبد 
الآباد. وأ نعيم الجنة وعذاب النار حسّیان حقیقیّانء ويكوئان عقلیّین خبالتِين 
أيضَاء لا كما تقول الفلاسفة من الاقتصار على الخيالي ونفي الحقیقي فيهما. 

وان الصراط والميزان والحوض والصحف وآمثالها مما ورد في الكتاب 
والشنة كلها حسي حقيقي ومعنوي عقلي خيالي أيضّاء لا اٹھا خيالية نقط كما 
تقول المعتزلة ومن نحا نحوهم. 

وان العبد وإن بلغ/ حد المُکاشفة والمُشاهدة لا یسقط عنه التکلیف ما دام 
عقله باقيّاء فإن زال عقله بجنون أو جذبة رفع عنه القلم كما ورد في الحديث» 
ومن اعتقد غير ذلك كان كافرًا مُلحدًا زنديقًا. وأنْ الأمور الشرعية على ما قرّرته 
علماء الظاهر من الفقھاء والمُحدّئين والمُتكلّمين» وليس لها أحكام غير ما قالوه» 
وان العلماء والاولياء والعوام في الاحكام الشرعية متاوية الأقدام. لا يختلفون 
في الاحكام بأن تكون واجبة على بعض ومندویة لبعض ومحرمة على بعض كما 
تقول الإسماعيليةء إلا ما كان من خصائص النبي صلی الله عليه وسلم. 


() لیت في (س). 

(2) في (س) مقط سطر کامل -ريما سهرًا من الناسخ۔ وهو: "وما فيهما لا يفنيان. لان 
العرش سقف الجنة والكرمي ". 

(3 في (س) أرضهما. 

(4) في (س) والارضون: والسيع. 


[1ب) 


fui 
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وصیة والتماس 

أبّها العارف العاقل. وأيّها العالم!'' المُنفردء إذا تأمّلت هذا الكتاب الجليل 
فانطر إلبه بالنصر الحديد والنظر السديد والقلب الشهيدء وتفخص خبايا زواياهء 
ونام مه ناملا كافيًا شافيًا في مخابي مطاويه. فان وجدت فيه ما يُخالف 
القواعد الذينية والعلوم اليقينية فلا تعجل فإنها [العجلة] من الشيطان» واسترفق 
الرفق فإلّه من الرحمن. وراجع أبواب الفتوحات المكية والمُصتفات الغزالية 
والمؤلفات الرازية. فإنّها بِعُم الإخوان والاعوان. وَزِنْ الكلمة التي ظهرت لك في 
صورة الباطل بميزان الإنصاف؛ ولا تتعب من قول: 'لا أدري"ء فإنه فوق 
سكل وى یل کی4 [برسف: 76]ء والله الهادي إلى الصراط المُستقيم. 

فإنا قبلت وصيتي هذه وعملت بموجبها فلا تنس هذا الققير العاصي 
الخجل الخائف الوجل'' -من يوم يُؤْخَذُ فيه بالأقدام والنواصي- من الثناء 
الجميل. رإن لم يكن من ذلك القيل. واذكره بخیر امتالا لقوله صلی الله عليه 
وملم ((اذكروا موٹاکم بخیر))ء وأدخله في أدعيتك الصالحة وأشركه في 
تجاراتك”*' الرابحة. والله وكيل عليك؛ والأمر بعد ذلك إليك. فإنّك ما تلفظ 
من قول إلا ورقيب عتيد حاضر لديك: فانظر ما تقول واحذر الفضول. والله 
يقول الحقّ وهو يهدي السيل. وهو حا ونعم الوكيل. هذا معنى كلامه. 


قلت [البززنجي)]: تتبيهات 
الأول: [ابتلاء الصالحبن] 
لا معمة أجل من العلم والحكمةء قال الله تعالى: (وَمَن يَوْتَ البح 


عع ب ےرمک ما 


أ ي ڪي [النرة: 269]ء وقال تعالی: / «(مَل يَسْتَوى لي يمرن وا 


2019 ص (م) العاقل 
(2ا في (ت). (س) صراط مسظیم۔ 
(3) ي (س) الواحد. 
(4) في (س) تحارتك. 
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ا يمون [الرمر: 9اء وقال تعالى: بز اه ایی کانٹوا يكم وَالینَ أوثوا 
آي تیب [المجاملة: 11]. والآيات والأحاديث في فضل العلم والحكمة لا تكاد 
تنحصر. وإذا كان العلم من أَجَلْ النعمء ولا شك أنْ ((کل ذي نعمة 
محسود))ء وأن شدة الحسّاد وكثرتهم على قدر جلالة النعمة وکثرتہ فإذن حُسّاد 
العلماء وأعداؤهم أشذ وأكثر من غيرهم» وعلى قدر رتبة العلم يُوذى العالم 
ويبتلى. 

ولا شك أن أعلم الخلق الأنبياءء فهم أشذ الناس بلاء وأكثرهم اعدا 
قال تعالى: (مِكَلَنَا بَتسَكُمْ يض ية انيعد [الفرقان: 30اء وقال رسول 
الله صلی الله عليه وسلم: ((أشد الناس بلاء الأنبياء ثم العلماء ثم الصالحون)): 
رواه الحاكم في المستدرك. وفي رواية: ((ثم الأمثل فالأمثل)) والمعنى واحد. 

وقال كعب الأحبار لابيی مسلم الخولاني: كيف تجد قومك لك؟ قال: 
مُكرمين مُطيعين. قال: ما صدقتني التوراة إذنء ويم الله ما كان رجل حكيم في 
قوم قط إلا بغوا عليه وحسدوه» رواء اليهقي. 

وروی ابن عساكر مرفوعًا: ((أزهد الناس في الأنبياء وأشدهم عليهم 
الأقريون))”". وذلك فيما أنزل الله عز وجل: ویر 
[الشمراء: 214]ء وكان أبو الدرداء يقول: أزهد الناس في العالم أهله وجيرانه؛ إن 
کان في حَسبه شيء عیّروہ به« ون كان عمل في عمره ذنبًا عيّروه به.- انتهى. 

قال الحافظ جلال الذین السيوطي رحمه الله: واعلم أله ما كان كبيرٌ في 
عصر قط إلا كان له أعداء من الفلة. إذ الأشراف لم تزل تُبتلى بالأطراف. 

قال الشعراني: أقول. فكان لآدم عليه السلام إبلیس وقابيل“. اي: [كذا] 
وكان لنوح ولده كتعان وقومه» وكان لھود قومه. ولصالح قومه» ولإبراهيم نمرود 


(1) في (س) “في الدنیا٭ء وثمّة اقتراح كلمة أخرى في الهامش وهي: “العلماء". 
(2) ليست في (ها. 
(3) في (ت)» (س)ء (م) "قايل آي“ ولا معتی لها. 


Laz 
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وعمه آزرء وكاب لموسى فرعون وقارونء وكان لداود جالوت» وكان لسليمان 
صحر؛ وكان لركريا ويحى اليهود؛ وكان لعیسی أولّا بخت نصر وآخيرًا الدجال» 
وكان لمحمد صلی الله عليه وسلم أبو جهل» وأبو لهب وأضرابهماء ومسيلمة 
وأمثاله. واليهرد والمنافقرن. 

وکان'' لأبي بكر أهل الردة» ولعثمان الخرارج» ولعلي الْبُاة والحرورية» 
وللحسنیں مَنْ قتلهماء /یزید واعوانہء ولابن الزبير الحجاج٭ ونبوه إلى الریاء 
في صلاته» فصبّوا عليه عاء حميمًاء فزلع وجهه وهو لا يشعرء فلما سلم قال: 
ما شانی؟ فاخیروہ الخبر؛ فقال: حسبنا الله ونعم الوكيل. ولائمة أهل اليت کل 
واحد من هو مسطور في التواريخ والدواوين. ولابن عمر عدو كلّما مر عليه 
عابه. ولابن عباس نافع بن الأزرق كان يؤذيه ويقول: إنه يُعيّر القرآن» ولعد بن 
أبي وقاص جال الکوفة ولعائشة أهل الإفك» ولأبي حنیفة من حبسه وضربه 
بالسياط. ولمالك من ضربه وطاف به في ”© البلدء وللشافعي أهل العراق وأهل 
مصرء حتى إله حمل في الحديد من البمن إلى العراق وحبس وَج في مصرء 
وسّعي في نفيهء ورمي بالرفض والنصب والاعتزال وغير ذلك ولاحمد بن حنبل 
من حبسه وضربه بالسیاط: وللبويطي من مجه حتى مات فيهء وللبخاري من نغاه 
حتی مات بخرتنك. 

ونفي أبو يزيد من بسطام ببب جمع من علمائها. ووّشي بذي النون 
وأخذ من مصر إلى بغداد مقيّدًا مغلولاء وسافر معه آهل مصر يشهدون عليه 
بالزندقة. ورُمي سمنون بالعظائم؛ ورشیۓ بَفِيّةٌ فاقعت عليه انه يأتيها هو 
وأصحابه فاختفى لذلك منة. ونفي سهل التستري من بلده إلى البصرةء وتسبوه 


)0( لي عامش (س)ء بخط تُخالف للاصل في الورقة (31ب) بيتان من الشعر: 'يناسب هذا 
المقام ما قبل: 
لد فنس قد أشزفث لني ها شم حربًا یثِیب منها الوليد 
فان خرب للمصطفى. وان من لعليّء وللحين يزيذ* 

(2) ليست في ما 

(3) لت پ م 
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إلى القبائح وكقروء. ورّمي أبو سعید الخراز بالعظائم وأفتي بکفرہ'''۔ وژمي جنيد 
بالكفر وشهدوا عله بنلك مرارًا. وكان ابن دانیال!”“ يحظ اشد الحظ على رویم 
وسمنون وابن عطاء» وإذا ذكرهم أحد تغيّظ وتغيّر لونه. 

وأخرج محمد بن الفضل”" من بخ لالہ کان على ملعب آهل الحديثء 
وجعلوا في عنقه حبلا ومروا به في السوق وقالوا: هذا مجدعء فدعا عليهم ان 
ينزع الله من قلوبهم معرفته. قال الأشياخ: فلم يخرج بعد دعوته تلك من بلخ 
ولن آيتاء وأعرع اہو ان المغربي من مكفم وضربوة ضرا عبرا وطافرة به 
على جملء فأقام ببغداد إلى أن مات. وشهدوا على الشبلي بالکفر مرارًا. 
وشهدوا بالكفر والزندقة على أبي إسماعيل عبد الله الأنصاري صاحب منازل 
السائرین: واتخذوا /صورة صنم من تُحاس ودسّوه تحت سحّادته ليُقال: إنّه يعبد 
الصتم. وأخرج الإمام آیو بكر النابلسي من المغرب إلى مصره ورّمي بالزندقة 
عند سلطان مصرء فامر بسلخه منكوسًا وهو يقرأ القرآن إلى أن مات وهو يلخ 
وأعرع مام السرمن من خرامات سين 

ورّمي الإمام الغزالي بالکفر والزندقةء وأفتوا بإحراق كتبه. وقتل عين 
القضاة الهمذاني بتهمة الزتدقة. وسلخوا النسيمي بحلبء واحتالوا على ذلك بأن 
كتبوا سورة الإخلاص ورشوا من يخيط النعال. وقالوا: ورقة مَحَبِّةِ وقبول فضعها 
لنا في أطباق النعلء ثم أخذوا ذلك النعل وأهدوه إليه قله وهو لا يدري. 
فقالوا نائب السلطنة: إنه جعل سورة الإخلاص في نعله ففتقوه فوجدوه. يقال: 
إنه عمل خمسمثة بيت في التوحيد تحت السلخ وهو يبتم. وأخرج الشيخ أبو 
الحسن الشاذلي من المغرب وشُهد عليه بالزندقة. ورّمي الشيخ عز الدين بن عبد 
اللام بالكفر وعُقد له مجلس. ورّمي الشيخ تاج الدين السبكي بالکفر وشهد عليه 
يأنه يقول بإباحة الخمر واللواطء وآنه یلبس الغيار والزنار. 


(1) في (س) بتكفره. 
(2) في (س) دانیال. 
(3) في (س) فضل. 


[خاب) 


ومْنع الشيخ إبراهيم الجعبري'' والشيخ حسين الحاكي من الوعظ. ررمي 
ابن تيمية بالكفر والتجسيم وحُبس رثني وأطيل حيسه حتى مات. قال السيوطي 
في كتابه التحدث بالنعمة: وممًا أنعم الله يه علي أن أقام لي عدرًا پؤذيني ےت 
في عرضي؛ ليكون لي أسرة بالأنبياء والأولياء. انتهى الشعراني مع زيادات 
رر رو3 

واقول ولله الحمد: قد كانت لي أسرة بهزلاء الأكابر الأبرار المْقرَبین: فقد 
أنيثُ أذىّ كثيرًا في الله حتى إني رميت بالكفر والرفض!“ وبٛخض الأئمة 
المُجتهدين؛ ويقتل النقوس وبقطع الطریق وبأكل الحرام وبالظلم وبالإفساد في 
الأرضء ويأني ولد مُتعق وسُعي بي إلى أبواب السلطنة؛ وسّعي في قتلي 
بأنواع: كسقي السم والھجوم على البيت» وإتباعي بالسلاحء وإغراء الملوك 
والأعراب والسفهاء بي وكُتب في إلى الأبواب مرات: وهّجيت بالأشعارء 
ورُمیّث في بيتي الأوراقء وتسلّط علي السفهاء الحشاشون / بالسبّ والغيبة 
والاستھزاء ومع ذلك تقد سلمني الله تعالى من مكرهمء وحاق بأعدائي المكر 


(1) ورد في هامش (س» ق 32ب) بخط مُخالف للاصل عند ذكر الشيخ إبراهيم الجعبري 
ما يلي: *سُعي عند اللطان بان الجعبري يلحن في الحدیث؛ پاحس الشیخ ققال من 
حضر قولوا معي: 'شقع بقع بالله يقع' » نوقع الساعي به عن بقكه فاندقت عنقه. وأنشد 
الشبخ أياتا أربعة هي ترله: 
سر الفصاحة كامن في المعدن والسر في الأرواح لا في الالسن 
رالجوهر الشغاف خير قنية يامقنني أصدافه لا تقتني 
ما [ذا] يفيد أخا لسان معرب إن يلق خالقه بقلب ألكن 
وإذا نطقت بر ما اضمرنه فهر الفصيح وإن يكن بالارمني 
هکذا سمعت ولم أره في کاب والله أعلم '۔ 

(2) في (ھ) انتهى كلام الشعراوي مع زيادة. وفي (ت) وردت الشعراوي أيضًا. 

(3) انظر: عبد الوهاب الشعراتي؛ الطبقات الكبرى المعى لواقح الأتوار القدسية في مناقب 
العلماء والصوفية» ضبط أحمد السايح وتوفیق وهبة؛ القاهرة» مكتبة الثقافة الدينية؛ 
5 ص35-30. 

(4) في (س) بالكفر والکفر۔ 

(5) ليت في (ت). 
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السيئ (وََا ين آلتكرٌ اك إلا بأحَہ)م [فاطر: 43]. فلله الحمد وله الشكر 
والمنة. وما أحسن ما تسب إلى الإمام الشافعي رضي الله عنه: 

قيل: إنالاإلهذو ولد قيل: ان الرمُود قدكَهنًا 

ما نبا الله والرّسِولٌ معا مِنْلِسَانٍالرَرَى نكَيْف أنا 


وإذا علمت ما سردنا عليك. فالشيخ فس سرّه العزيز من أجل العلماء 
وأقضل الورئة الأوليا اختصّه الله تعالى بعلوم ومقامات لا يدري قدر عظمتها 
إلا واهيهاء فلا يستبعد أن يؤذى بأنواع الإيذاء وان يُرمى بكل عظيمة وافتراء 
فاته قد تمت له الوراثة» فلا بد من تيل ما نالوا وأن يُقال فيه ما قالواء والاجر 
له مُدخحرء وقد وجد في كل زمان مَنْ قوله”"" نر 


الثاني : [وجوب حمل أقوال الصالحين على مَحَْلِ خا 

روى الإمام أحمد في الزهد والحافظ أبو يكر الخطيب البغدادي وابن 
عاكر واين التجار عن أمير المؤمنين عمر بن الخطاب رضي الله عته آنه قال: 
'لا تظننَ بكلمة حرجت من ملم شرا وأنت تجد للخير محملًا*. وإذا كان هنا 
في مُطلق الملم فكيف بمن زاد على الإسلام العلم والزهد والورع والإمامة 
والإرشاد للعباد إلى سبيل الرشادء فهر أولى وأحق أن يُحمل كلامه على محمل 
حسن موافق للشرع۔ 

قال الإمام حجة الإسلام الغزالي في فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة: 
٭الوصیة أن تكفت لسانك عن أهل القبلة ما أمكنك ما داموا قائلين: لا إله إلا 
الله محمد رسول الله: غير مُناقضین لھا“۔ قال: 'والمنافضة عو تجويزهم 
الكذب على رسول الله صلی الله عليه وسلم“”» لأنْه إذا جحد شينًا من 
ضروريات الدّين فقد كَذَْبَ النبي صلی الله عليه وسلم المُخبر بذلك الضروري. 
( ”من قوله' ليست في (ها). 


(2) أبو حامد محمد الغزالي: فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة. تحفيق سلیمان دنياء دار 
إحياء الكتب العرية. ط!ء 1961ء ص95!. 
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140 : الجاذِبٌ القََبي إلى الجانب النُزينَ 


فال ابن الهمام في المسايرة: ما يوجب التكذيب هو جحد ما ثبت ا3عاؤء 
ضرورة” 0 

والحاصل لا یڈ في التكفير من جحد الضروري** المُجمع عليهء فلا يكني 
الإجماع بدون الضرورة» بحيث يتوي فيه الخواص والعرامء وإلا فلا يُكمّره 
كما حرّرنا ذلك في مقدعة التأبيد والعون. 

قال اليد [الشريف الجرجاني] في شرح المواقف: حکی الحاكم صاحب 
المختصر / من كتاب المنتقی عن أبي حنیفة آنه لم يُكفْر أحدًا من أهل القبلة. 
وحكى أبو يكر الرازي مثل ذلك عن الكرخي. قال اليد: وهو مذهب الأشعري 
والشافعي. ومن ها قال العلامة العضد [الإيجي] في آخر كتاب المواقف: "ولا 
تُکقر أحدًا من أهل القبلة إلا ہما فيه نفي الصانع القادر العليم» أو شرك أو إنکار 
للتبرّة» أو إنكار ما عُلم مجيء النبي صلی الله عليه وسلم به ضرورة» أو إنکار 


0. 


المُجمم*” عليه كاستحلال المحرمات ". - انتهى 
والكلّ داخل تحت التكذيب؛ لان النبي صلی الله عليه وسلم قد أخبر 
بوجود الصانع الحي العليم القادر وبنفي الشريك ويكوته تبیّا وبجميع 
الضروریات: فمتی أنكر شيئًا مما جاء ابه فقد لبه فعبارة التکذیب أجمع 
واخصر وأوضح. وبالله التوفيق. 
رقال الشيخ تفي الدين ڊ بن النجار من الحنابلة في شرح منتهى الإرادات : 'ومهما 
أمكن حمل كلام العاقل على فائدة رتصحيحه عن الفساد وجب ".- انتھی۔ 


(1) عبارة ابن الهمام: "رما يرجب التكذيب جحد كل ما ثيث عن النبي ادعاؤه ضرورة". 
الكمال بن الهمام؛ المايرة في هلم الكلام؛ تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميده 
القاهرة» المطبعة المحمودية التجاریة 1929/1348» ص182. 

(2) في (س) الضرررة. 

(3) في (س) لمجمع۔ انظر: المواقف للإيجيء طبعة دار المتنبي بالقاهرة» ب.ت؛ 
ص430. 

(4) علي بن محمد الجرجاني؛ شرح المواقف ومعه حاشيتا السيالكوتي والجلبي» ضبط 
محمود عمر الدمباطي؛ بیروت: 8 الكتب العلیةق مجلد 4؛ ج8ء ص370. 
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وقال العلامة ابن حجر في شرح المنهاج في باب الردة: 

"يتبغي للمغتي أن يحتاط في التكفير ما أمكنه لعظيم خطرہ؛ وغل عدم 

قصدهء سيّما من العوام. قال: وما زال أكمتنا رضوان الله عليهم على" ما 

ذكرث قديمًا وحديئًا بخلاف الحنفية» فإلّھم نوسّعوا في الحكم بِمُكمّرات 

كثيرة» وبالغوا في التکفیر بكثير من كلمات العوام مع قبولها التأويل بل مع 

تبادرہ منها. قال: ثم رأيت الزركشي قال عما توسّع به السنفية: إن غالبه 

في كتب الفتاری ونقلا عن مشايخهمء وكان المُتررْعون من مُتأخري 

الحنفية يتكرون أكثرهاء ويُخالفونهم ويقولون: هؤلاء لا يجوز تقلیلعم 

لانهم غير معروفين بالاجتهاد. ولم يخرّجوها على أصل أبي حنيقة رحمه 

اللہ لأنّه حلاف عقيدتهء إذ منها أن مَعَّنا أصلا مُحقَقًا هو الإيمان فلا 

ترفعه إلا بيقين» وقد مر قريبًا. ومن ثمّ قال العلامة این نجيم في البحر 

الرائق: والذي تحرّر آنا لا ثُفتي بکفر مسلم أمكن حمل كلامه على محمل 

حسن. أو كان في کفرہ خلاف ولو رواية ضعيفة* . - انتهى. 

إذا علمت ذلك فقد قال حجة الإسلام الغزالي في كتاب /المنقذ من القبا 
الضلال في مدح طريقة الصوفة ما نصّه: 

”قد تبتدئ المُکاشقات والمُشاهدات» ثم يترقى الحال إلى درجات يضيق عنها 

نطاق التطق» ولا يُحاول مُعیّر أن يمير عنها إلا اشتمل لفظه على خطأ صريح لا 
يُمكته الاحتراز عته. وعلى الجُملة یتھي الآمر إلى تُرب يكاد يتخيّل طائفة منه 
الحلول وطائفة الاتحاد وطائفة الوصول» وليس شیگا منهاء وكل ذلك 
خلا *۶“۔- انتھی 


(1) ليست في (س). 

(2) عبد الحميد الشرواني وأحمد العبادي. حوائي تحفة المحتاج بشرح المٹھاجء القاهرة» 
المكية التجارية الكبرى» 1938ء ج9ء ص88۔ مع بعض الاختلاقات اليطة. 

(3) حاشية في هامش (سء ق 133): "حاصله أن المُتقرب إلى حضرة الوجوب بالقرب 
النفلي يحصل الوحدة الشهودية حفيقةء وقد يُعبّر عنها بالوحدة الوجردية مجارًا. رأمًا 
الوحدة الوجودية حقيقة بالنسبة إلى الواجب فمحال - لتنافي مرتبتي الإمكان والوجوب - 
وزندفة. وتمام التفصيل في شرح العقائد الصوفیة لفيروز [الصوفي؛ وهر مؤلف عثماني 
من أتباع ابن عربي]ء قارجع إليه". 

(4) ابو حامد الغزائي ؛ المنقل من الضلال والموصل إلى ذي العزة والجلالء تحقیق: جميل 
صلیا وكامل عیاد» یروت: دار الأتدلسء ط7؛ 1967ء صن107. 


الجاذِبٌ العمْبِيْ إلى الصِايْبٍ النزين 
ولهذا قال النووي: 
“الذي عندنا آنه يَحْرُمُ على كل عاقل أن يُسيء النْ بأولياء الله تعالى. ویجب 
عليه ان يؤول أقوالهم وافعالھم ما دام لم یلحق بدرجتھم؛ ولا يعجز عن ذلك 
إلا قليل التوفيق. قال في شرح المهذب: ثم إذا اول فليؤول كلامهم إلى سبعين 
وجهاء فإن لم يقبل لكلامهم تأريلًا منها قليرجع إلى نفسه باللّوم» ويقل: 
يحتمل كلام أخيك المسلم سبعين وجهًاء ولا تقبل منه تأويلًا واحدًا' . 


وقال الشيخ ابن حجر: 

“لا أثر لبق لان أو إكراه واجتھاد وحكاية كفرء وشطح ولي حال 

غیبته» أو تأويله با هو مصطلح عليه وإن جهله غيرهمء إذ'' اللفظ 

المصطلح عليه حقيقته عند أهله؛ فلا يُعترض عليهم بمُخالفة لاصطلاح 

غيرهم كما حقّقه أئمة الکلام؛ ومن ثم زك كثير في التهويل على مُحفّقي 

الصوفیة ہما ہم بريتون مته" .- انتھی۔ 

وقال شيخه شيخ الإسلام زکریا الأنصاري: 

إن كلام الصوفیة جار على اصطلاحهمء وهر حقيقة عتدهم في مُرادهمء 

وإن افتقر عند غيرهم - ممّن لو اعتفد ظاهره عتده كفرًا- إلى تأويل؛ إذ 

اللّفظ المُصطلح عليه حقيقة في معناه الاصطلاحيء مجاز في غيره» 

فالمُعتقد منهم لمعناء مُعتقد لمعنى صحیح'.- انتهى. 

وفال قاضي القضاة بتونس أبو عبد الله البقي المالكي في شرح عقيدة ابن 
الحاجب : 

٭واعلم أن من الناس من نسب القول بالاتحاد إلى الصوفيةء بل إلى 

العمل منهم؛ وهذا إِنّما يتومّمه من لیس له اطلاع ولا استشراف على 


(1) ررد في (سء نى 33ب) حاشية بقلم مخالف للأصل مفادها: “قف على زوال كثير من 
التهريل على مُحقني الصوفیة؛ قدّس الله أسرارهم". 
(2) انظر: حواشي تحفة المحناج بشرح المنهاج. ج9+ ص 82. 


المقدمة ل ترجمة الشیخ قدّس الله سره 


0) 
(2) 


0G) 
(4) 


(5) 


أحوالهم وتحقيق اصطلاحهم. إلى أن ال: فإذا سمعت ولي من أولياء الله 
يقول: 'سبحاني' أو “آنا الحقّ*» أو 'أنا هر '. أو غير ذلك فلا 
تعوهّم / أنه يشعر بأنانيته حتی يتوهم أنه يغبت محمول''' قضية لنفسهء بل 
الأنانية التي أخبر عنها فيه إِنْما هو أنانية الحقء وأمًا أنانية العبدية فلا 
شعور له بها لعدم صورتها من ذهنه وحشّه. فكيف يُخبر عما لا شعور له 
به» بل ذلك النطق الجبري صنع للذي أنطق کل شيء مُخبرًا عن اته جل 
وعلاء كما قال تعالى مها لنا على هذا الرّ الإلهي: ت تھا يوت 
عن ني الوا الاين فى اشنو الشركة بن التَمَرَو أن يشيع پت آتا اه 
ربث الْصكَيِينَ4 [القسمى: 20030 . انتهى 
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(zs) 


يعني كما أن الشجرة نطقت بغير اختيار منها بإنطاق الله» کذلك!“ هذا 
المغلوب بالحال؛ وكما لا يلزم أن تكون0© الشجرة هي اللهء كذلك لا يلرم ان 
يكون هذا المغلوب هو الله. 


وقال الشيخ مجد الدين الفیروزآبادي : 


"لا يجوز لأحد أن ینکر على القوم ببادئ الرأي لعلو مرتبتهم في الفهم 
والكشف. قال: ولم يبلغنا عن أحد منهم أنه أمر بشيء يهدم الدّين» ولا 
تھی عن نحو الصلاة والصوم من فروض الإسلام ومُستحباتہ: إنّما 
يتكلمون يكلام يدق عن الأفهام لحسن استتباطهم وحسن ظنهم 
بالصالحين؛ ولكن ما كل أحد یتریص إذا سمع كلامًا لا يفهمه» بل يُبادر 


في (م) مجهول. 


أبو عبد الله محمد بن أبي الفضل قاسم اليي الكومي الترنني» تحرير المطالب لما تضمحه 
عقيدة ابن الحاجب. تحقیق: نزار حمادي» ييررت» مؤسسة المعارف. دت؛ ص 12-8. 


ليست في (س)۔ 


حاشية في (س» ق 133) بفلم مُخالف: “قوله: كذلك لا يلزم إلخ: يعني كذلك لا يلزم 
أن يكون هذا القائل حاكمًا على نفه بأنّه هو الله جزمًا أو ظا أو شكًا أو وهمًا 
لاقتضاء الحكم تصوّر طرفيه؛ وهو غير مُتصوّر لنفه وإلا فالله جلّ اسمه لیس نفس 


القائل: عغلوبًا كان أو لاء حكم أو لا 
في (س) يكون. 
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إلى الإتكارء وتلق الإنسان عجولًا. قال : وناهيك بابي العباس ابن شريح 
آنه تخر مر وحضر مجلس أبي القاسم الجنيد يسمع مله شيعا ما شاع 
عن الصوفيةء فلما انصرف قيل له: ما رأيت؟ قال: "لم أفهم من كلامه 
شیئا!ء إلا أن سَرْلَةَ الکلام لیس رة مُبْطل*''. - انتهى 
وقال شيخ الإسلام المخزومي: 
"لا يجرز لأحد من العلماء الإنكار على الصوفية إلا إن سلك طريقهمء 
ورای أفعالهم وأحوالهم مُخالفة للكتاب والنةء وأمًا بالإشاعة فلا يجوز 
الإنكار عليهم. تال: وبالجُملة فاقلّ ما يُسَوّعْ لكر الهّعٌ بالإنكار أن يعلم 
مبعين أمرًا منها: غوصہ في معرفة معجزات الرسل على اختلاف طبقاتهم ٠‏ 
ويؤمن بها ويعتقد أنّ ما كان مُعجزة لبي جاز أن يكون كرامة لولي» ران 

لكتب] الاولیاء یرٹون الأنياء في جميع مُعجزاتهم إلا ما استتني۔ ومتها /اظلاعه 
على كتب التفير سلفًا وخلناء ومنها الاطلاع على فالات اللف 
الصالح؛ ومنها تبخره في الأصلين ومعرفة منازع أئمة الكلام» ومٹھا وهو 
أهمها معرفة امطلاح القرم' . - انتهى. 


وقال صاحب القاموس: 


"لا يبغي لاهل الفكر”" والنظر الاعتراض على أعل المطایا والمنح؛ فإ 
علوم هؤلاء فوق علوم أل النظر. قال: وقد كان الشيخ محبي الدین تس 
مرّه من أكابر أهل العطایا الذين كشف لهم الحق عن جمال وجهه الباني ٠‏ 
فتلالات لهم سبحانه بالأنوار الساطعة إلى يوم التلاقي”*)؛ ومن تعض 
لتخطة مغلهء فضلا عن تكفيره» فَإنّما هر لجهله وحرمانہ أو لعدم فهمه 
وضعف إيمانه» وعدم مُالاتہ لهغرات لانه* . - انتھی۔ 


)0( هنا الاقباس» رالذي بلبه النسرب لصاحب القاموس لم أجدهما في فتوى القبروزأبادي ٠‏ 
وقد وردت سابقًاء ولا قي رمالة الافتباط في الرد على ابن الخباطء وقد أوردها القارئ 
البغدادي في الدر الشمين. وند وردت هله الاقباسات في اليواقيت والجواهر للشعراني. 

(2) في (م) مقامات. 

(3) في (ھ) الكفر. 

(4) في (س) القیامة وني (ه) الثلاق. 
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وقال العلامة قاضي القضاة شمس الدين الباطي المالكي: 'إِنْما ینکر 
الناس عليه -أي: على الشيخ قُدّس سرّه- ظاھر!' الألفاظ التي يقولها رإلا 
فليس في كلامه ما يُنكر إذا حمل لفظه على مراده وضَرْبٍ من التأويل".- 
کی 

وقد مرّ ثناء العلماء على الشيخ قُدّس مرّه ہما فيه الكفاية» فیجب على کل 
ملم أن لا يُيادر بالإتكار على کلام ولا يفتح على نفسه باب ملامةء ما لم 
یھتدِ لحقیقة مرامه. فن ال والقبول كلاهما فرع فهم الكلام» لا بالنشهي 
والقضول من غير البلوغ إلى مقصده والوصول. نأل الله التوفيق لاتباع الدليل 
والاهتداء إلى سواء السیل۔ 


الثالث: [التحذير من مذعي الصوفية] 


ينبغي أن يتنبه لدقيقة وهي أن الناس لما رأوا قبول الصوفية في القلوبء 
وما لهم من اللجاء”” بین الناسء والجاه محبوب» وسمعوا جهايذة العلماء 
المُحمّقين قد نفوا عنهم الشك بالیقینء انتھز جمع کبر مقن هو عار عن حب الله 
- وقلوبهم محشوّة بحب الجاء. مسجوئون في آسر!“ النفوس؛ ٹائمون في 
هدم الشريعة بالفزوس- الفرص في الدعاوى العریضة؛ وقد ماتت قلربهم 
المریضةء فجعلرا الأكذاب عليهم من الفریضةء غافلين عن أن الدعوى للكامل 
حيضة فكيف بالناقص» فكيف بالجاهل العاري! فأخذرا حيث أمنوا ضرب 
الأعتاق نشروا أعلام الكذب والزور /في الآفاق» ولم يستحوا من الله الخلاق. 
فادعی أحدهم أنه كل يوم يصعد العرش» والآخر أنّه افضل أهل الفرش» وآخر 
آنه سبق الأنبياء» وآخر أنه إكسير الکیمیاء. فأقبل عليهم البرايا لما جاءتهم من 


(1) في (س) سائر. 

2( أغلب الإقباسات الراردة في الصفحات السابقة وردت في مقدمة الطبقات الکیری للشعراني۔ 
(3) في (ها والجاه. 

(4) في (ت) أمرار 

(5) في (م) حينما فليس. 


(le 
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جھَّال الملوك الھدایاء واتّخذرا لهم رايات» وادّعوا أنّهم بلغوا الغايات. 
فإذا أتكر عليهم أحد من العلماء قالرا: لا يجوز الإنكار على الاولیاء وهذه 
*كلمة حق أريد بها ياطل". فيقال لهم: ثبتوا العرش ثم انقشواء أين الولاية 
وما حقيقتهاء ويم نالها من نالها؟ فيحتاج أن يُختبر هذا المدّعي: في معرفة 
ظراهر الشرع أولا: ثم في''© معرفة آداب الطريقة ثانيّاء ثم في الزهد قي الدنيا 
والجاء ثالنَّاء ثمْ في تهذيب الأخلاق رابعًاء ثم في معرفة الحقائق خامسّاء ثم في 
الاستقامة سادسّاء ثم في كمال اتباعه للسّنة سابعّاء ثم في رحمته بخلق الله 
ثامناء ثم في إنكار المنگر والأمر بالمعروف مع عدم خوف اللائمة0 تاسمّاء ثم 
في استواء الخلق عنده من الصغير والكبيرء والغتي والفقير» والبعيد والقريبء 
والعدر رالحبيب» في التصح عاشرّاء نم في الفناء عن نفسه وعن الفناء وعن 
رؤية فناء الفناء حادي عشرء ثم في البقاء بعد الفتاء والرجوع إلى القرق بعد 
الجمع ثاني عشرہ ثم في رؤية الفرق في الجمع والجمع في الفرق وإرشاد الخلق 
إلى الحق ثالث عشرء حتی يُحكم بولايته. فإذا حكم برلايته طلبتا'“ لكلامه 
محملًا وجواباء لأنْ مثل هذا لا ينطق إلا بالحق. 

وأما مئل أولتك المُدّعین الكذابين الدجالين الضّالين المُضلين كلاب 
الننياء الناصین شباتك لاصطياد المال من حرام أو حلالء فلا يفتش لكلامهم 
محاملء بل يُخضّبٍ بدمائهم الأناملء فإنّه كما قال الإمام حجة الإسلام الغزالي 
رحمه الله: "قل واجد منهم خَيْرٌ مِنْ فل عشرة» بل مثة من الكفارء فَإن 
ضررهم في الإسلام أشد من ضرر الكافرء فلیعجل'' بنفوسهم الخبيقة إلى 
الثار" ‏ 


(1) لت في (ها. 
( لبت في (س)» (م). 
(3 في (ها الائمة. 
(4) في (س) طلبت. 
(5) في تھا تلجمل۔ 
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وإلى مثل هؤلاء يُشير كلام رئيس العشاق» الأنيس المشتاق الشهير في 
الآفاقء سيدي عمر بن الفارض بعبارة لا بكر ولا فارض حيث يقول: 
تعرض قوم للشرام ناأامرضرا 
بجانبهم عن صحبتي" فيه واععلوا/ زعب 
رَضُوا بالاماني وابٹلُوا بحظرظهم 
وخاضوا بِحَارٌ الحُبٌ دغوى فما ابتلوا 
وم في الشرى لم يبرحوا من مكانهم 
وما شرعوا في السير عنه وقد كلوا 
وعن مذهبي لما استحيوا العمى على ال 
ہُدی حسدًا من عند أنفسهم لوا 
وقد اظلعت من بعض أعل الهند وبعض المُجاورين بالحرمين على كلمات 
آستحي من الله أن أحكيهاء وإذا حكيتها بحسب الضرورة أجِدّدُ ليماني عند 
حكاية كل كلمة» مع علمي بان حكاية الکفر لیس بكفر» ولكن استعظامًا لكفرها. 
ولولا أن الله مَكر بهم واستدرجهم من حيث لا یعلمونء وأملى لهم بکیدہ 
المتين» لكان خسف بهم الأرض» أو نزلت عليهم نار من السماء عند كل کلمة 
ولو بطريق القَرَض. 
تذنيب”© : [إنكار أكابر العلماء على الصوفية] 


ما صدر عن كثير من أكابر العلماء من الإنكار على الصرفية لا تظئنٌ بهم 
أنّهم یبغضون الصوفية والأولياء» حاشاهم من ذلك» وإنّما الموجب لذلك احد 


(1) ٭مِختي ٴء انظر: فیوان اہن الفارضء تحقبق: جوزيبي سكاتولين» المعهد الفرنسي 
للآثار الشرقبة بالقاهرةء 2004ء المجلد 4۱ء ص181. 

(2) يوجد حاشیة بقلم مُخالف في (س؛ ق36ا) نطها: *قولہ: آجد؛ لعلها احم من الحمى*. 

(3) هله الكلمة غير واضحة في (س)ء ومكان هذه الكلمة خالٍ في (م). 
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أمرين ومُّما: إِمَا الشك في کون ذلك القائل وليّاء ما لكونه مدّعيًا كذابّاء کمن 
أشرنا إلیھم ناء فأرادوا بذلك کشف حاله ليُحترز مته؛ أو لأن الله أخقاء عليهم 
وسترہ بالعادات؛ كما هر حال الملامتیةء وإليه الإشارة بقوله تعالى في الحديث 
القدسي : ((أولياتي تحت قبابي'"؟ لا يعرفهم غيري)). قال الشيخ”* إنها قباب 


(1) في (س) قباء لي 
في (س 


العلمیة؛ رهه الثلاثة وإن اشتركت في الأزلية إلا أن الأولى مرجودة في الخارجء 
رالأسماء الإلهية لبت مرجردة فيه؛ ولا عن الذات؛ ولا بعضها عن بعض۔ اما 
الأول فلانها نسبء وأمًا الثاني فلتوثف تعينها على تعلقها بالحقائق الکوتیة بل هي 


مستجنة في غيب الذات كامتة فيها كمون النخلة بلوازمها في النواة» ولذا تُسمّى بالنب 
المتجنة؛ وهي التي يها الشيخ قتس سره يقوله: 

كنا حروقًا عالياتٍ لم تقل مُتعلقاتٍ في نرا أعلى القلل 

آنا انت فيه ونحن أنت وأنت هو والکل في هو هو فل عمّن وصل 

وأمًا الحقائق الكرنية فهي مظاهر للنسب المذكورة؛ وهي صور علمية مُتميّزة من هله 
الحيثية عن الذا باطنبًا علمبًا فصح أزلية علمه تعالی لوجود التميّزء لکٹھا 
معدومةء نصخ أزلية انفراده بالوجود. وأما الب فهي وإن كانت موجودة ولکٹھا غير 
الثات؛ ثم إن هذه الصور العلمية مظاهر للنسبء وظهرر التسب بها هو القيض 
الاقنس؛ رظھور الموجودات الخارجية بالصور العلمية فيض مُقدّس» والقیض الأول 
أزلي والثاني حادث. 
التمهيد الثاني: إن مدخول أداة العلة كاللام والباء خمسة: علة مادية وصورية وغائية 
وناعلة وگیة كقولنا: يفعل الرير بالخشبء فالهيتة الرير و... بالتجار... العلّة الغائية 
رهي ماهية الجلوس الحاصلة في ذھن النجار علة غائیة بالنسبة إلى السرير وعلّة فاعلية 
بالنظر إلى النجارء ركانها الفاعلة لاتصانه بكرنه علة ناعلية للسريرء فهي بهذا الاعتبار 
علة فاعلية للعلّة الفاعلية. 
التمهيد الثالث: إن الذات المُقذسة من [حیث] هي هي غنیة عن العالمين والتعيناث»؛ 
وأنا من [حبث] ظهور النسب فتوقف على ظهور الحقائق العلمية إلى بحبوحة الخارج 
وظهرر الاعيان وتحصيله الغنى في الكمال الذائي؛ والتعلّق في الكمال الأسماتي كما 
ذكره الشيخ ني القصوص من قوله: . 
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العادات» وإمّا للغيرة على الشريعة وصونًا لها عن الهنك. وعلى الطريتة“ 
وصونًا لها عن المُدَعِينء لا يدخل فيها من ليس من أهلها. وقد قال الشيخ كنس 
سرّه في مواضع: إتهم إن أرادرا ذلك عذرناهم. 

وليس ذلك الإنكار من مثل أولتك الائمة مبنيًا على الحسد؛ حاشاهم؛ 
وإنما يكون الحسد ممّن تلبس بخرقة العلم» رلم يتحقّقوا بحقائقہ؛ رلم يتأئبرا 
بآدابه» ولم تتهذّب آخلاقهم» ولم تشرب ماء العلم اعراقهم. وهؤلاء لیسوا 
علماء على الحقيقةء بل هُم جهال في صور العلماء حُمَال الأسفار مثلهم 
كمثل الحمارء قال تعالى: مئل الْنَ حُيَوًا ارد م تم یوما ككل 
لْجِمَار مل تَا [الجمعة: 5] أولثك باسم الجهلاء احق وأولى؛ ورينا 
التاصر والمولى. 


وحيث جری يفارس القلم جواد البنان في مضمار ميدان هذا الیانء وأحرز 
قصبة السيق من بين الفرسان: / فلنرجع إلى ما هو المقصد والمقصودء ونستعين 
بالملك الصمد المعيود في كل صدور وورودء ونتوسل إليه بجاه صاحب المقام 
المحمودء فتقول: 


= الكل مُفتقر ما الكل مسعفتي هذا هو الحق قد قلناء لا نكني. 
وامَا مُلخُص المُكالمة فهر ان الحقائق الكونية كانت للنسب... العدم فتحتاج إلى الوجود 
وأنتم مظهر كما لا... فرجعوا إلى الاسم المرحد رهو إلى القادر وهو إلى المريد وهو 
إلى العالم وهر إلى الحي وهو إلى الاسم... فإذن [في أعلى الصفحة]... له المدبر 
والمفصل فانظر ما أعجب کلام الله: يبر الأ ميل الت لخ يئل رب تد 
[الرعد: 2] فمن هُنا قال الشیخ في القصوص: لما شاء الحق أن يرى الأسماء في 
المظاهر خلق العالم الأكيرء ولما كان بظهورها فيه مع التفرق خلق الإنسان فظهرت 
بالجمعية الوحدانية. ويعد ذلك نتزل كلام الشيخ ونطيق ألفاظه على معانيها بملاحظة 
التمهيدات التي ذكرناها وستّمْضَلها إن شاء الله تعالى في رسالة مُتقلّة ووارد الوقت 
اقتضى هذا القدر'. 

(1) لست في (م). 

(2) ليت في (ه). 


Nz 
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الباب الأول: 
وهو مقصود الكتاب ۓ ذكر الاعتراضات وأجويتها“ 


2. 


قال المؤلف [الكازروني]: الباب الأول في الاعتراضاتء وفيه فصلان 


(1) في ما الاعتراض فاجوبتها. ویجب ملاحظة أنه لا يوجد باب ثانء لان المترجمء أي 
البررَنْجِي دمح بابي الاعتراضات والأجوية ممًا . 

(2) “ويه فصلان' لت في (ها. وأما في (م) فقد وردت المجملة على الحو الآتي: “قال 
المزلف: وقيه فصلان: الباب الأول في الاعتراضات فما لا بتعلّق بوحدة الوجود*. 
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[انفصل الأول: ف الاعتراضات المتعلقة بغير وحدة الوجوداً 


الأول: فيما لا يتملق بوحدة الوجوه”!': وهو ثمانية اعتراضات: 


1 [الاعتراض الأول: قول الشیخ: إن الإنسان للحق بمنزلة إنان العين 
من العين الذي يكون به النظر] 


الاعتراض الأول: قال الشيخ قُنْس سره العزيز في "فص آدم عليه 
السلام" : «إِنَ الإنسان للحقّ بمنزلة إنان العين من العين الذي یکون به 
التظر»(. قطعن علماء الرسوم في هذا الكلام طعنًا كليّاء ومنشأ ذلك الطعن عدم 
الفهم. 

11 الجواب : لما كان الإنسان الكامل عند هذه الطائفة العَليّة(© بمنزلة العلّه(* 
الغائية لإيجاد العالمء كما ورد في الخبر الرياني خطابًا للنبي صلی الله عليه 


(1) في (س)ء (م) فیما یتعلّق يغير بوحدة الوجود. 

22( محيي الدين ابن عربي» فصوص الحكم» تحقيق أبو العلا عفيفي دار إحیاء الكتب 
العرييةء القاهرةء 1946ء ص50۔ 

(3) في (سء ق36ا) حاشية في آسفل الورقة فحواھا: قوله عند هذه الطائفة احتراز مما 
ذكره المقتول [شيخ الإشراق السهروردي] في كتبه مُعرضًا بالصوفية أن الائلاك إّما تدور 
لامر عالء هو إشراق العالي منه على السافلء ولقرّة هذا الإشراق يترشّح منها على 
السغلیات: وهي أجل من أن تدور لأمر سافل الذي هر عالم التقييدات. ريُمكن أن 
يكون توصيف هله الطائفة بالعلية إثارة إلى علوم على الحكماء حتى الإشراقين منھم؛ 
لاجتماع الأمرين فيهم مُتابعة الشرع والاستفاضةء دون التدليل كما في المنّائين» فن 
الأمرين معقودان عنا: والاول معقود من الإشراقين» والثاني من المتكلمين. 

(4) يت في (ها. 

(5) في (م) الخطاب۔ 


[صبا 


2 00 الجازبٌ ابي إلى الجانپ النزين 
وسلم: ((لولاك لما خلفت الأفلاك؛ ولا الجنة ولا النار))ء فهو إذن مبب وجود 
العالم. وقد علّل الشيخ فس سره بقوله: «فإنّه به نظر الحق إلى خلقه 
فرحمھم!''' يعني آله تعالى بسيبه نظر إليهم» فرحمهم بإخراجهم من العدم إلى 
الوجود. 

تقد جعل رضي الله عه “الإنسان الكامل ' كالعلة الغائية لنظره تعالی إلى 
العالم. فهر إذن إنان عين العلة الفاعلبة للنظرء فوُما مُشتركان في ذلك النظر. 
غاية ما في الباب أن إحداهما'©: فاعليةء والأخرى: غائية» ولا يبعد أن يُستعار 
ببب هذا القدر من الاشتراك اسم إحداهما للآخری؛ ولا سيّما وكلاهما 
مُشترکان في اسم الإنانء ولهذا قال: «بمنزلة إنسان العين»» ولم يقل: هو 
إنان العین؛ هذا بحسب العقل. 

وأمًا بحسب الشرع فقد صح في الحديث: ((الحجر الأسود يمين الله في 
أرضه)). وقد آزله العلماء بان تحیة ساثر الساجد صلاة رکعتین؛ إلا المسجد 
الحرام فإ تحيته الطواف؛ وهو يبدا فيه بتقبیل الحجرء فهو بمنزلة أن من دخل 
إلى حضرة الملك فإله بیدا بتقیل يده ثم یشرع في الكلام. فكآنّ الحجر قائم مقام 
يمين الله وبمتزلته وقد قال صلی الله عليه وسلم : ((الحجر الأسود يمين 
الله. . -))ء رلم يقل : كيمين الله أو بمنزلة / يمينه. 

وكذلك الشيخ دس سره لما كان الإنان بمنزلة إنسان العين من العالم 
من حیث إله العلة الغائبة دون الفاعلية كما ذكرناء أي: فهو أبعد عن الإبهام 
واقلْ تشابهًا من الحديث التبوي» حيث إِنه لم يحمل عليه حمل: "هو هو" ء بل 
قال بمنزلة إنان العين» فاتی بأداة التشبيه» وفي الحديث حذقها. وعلى هذا فلا 
یلزم من قوله هذا كفرّء ولا خلاف معقول؛ بل فيه نوع اقتداء باسلوب العبارات 
البوية صلی الله عليه وسلم۔ 


(1) وهل القراءة متطاينة مع ثرامة الحاشية في تحقیق الدكتور آبو العلا عقيفي» نصوص 
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وترتیب هذا الجواب”" بهذا الاسلوب رصل إلى هذا الفقير [الكازروني] 
من روحانية الشيخ لا من شراح القصوص۔ هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرَرنجي]: قال الجامي رحمه الله تعالى في شرح نقش الفصوص 
الشُمّی ب نقد النتصوص في معنى حديث: ((إن الله خلق آدم على صورته)): 


"إن معنى الصورة الصفة يعني غُلق آدم على صفة الله عز وجلء أي: 
حيًا عالمًا مُريدًا قادرًا سميمًا بصيرًا مُتَكلْمًا. ولما كانت الحقيقة تظهر ني 
الخارج بالصررة» أطلق الصورة على الأسماء والصفات مجارّاء لان الحقّ 
سبحاته بها يظهر في الخارجء هذا باعتبار أهل الظاهر. وأتا عند المُحققين 
فالصورة عبارة عما لا تُعقل” الحقاتق المُجرّدة الغيية ولا تظهر إلا بھا۔ 
والصورة الإلهية عندهم هي الوجود المُتعيّن بسائر التعيّنات التي بها 
نكن مصدرًا لجميم الأفعال الكمالية والآثار القعلية". قال: "فإطلاق 
الصورة”“ على المحسوسات على قرل أهل الظاهر حقيقةء وعلى 
المعقولات مجارّاء وعند هذه الطائفة إضافة الصررة إلى الحق حقیقة وإلى 
ما سواہ مجازء إذ لا وجود عندهم للشوى*.- اتھی۔ 


أقول [البَرْرَنْجِي]: لما كان وجود العالم بجميع أجزائه الررحائیة والجسمانية 
والجوهرية والعرضية» به تعين وظهر آثار صفاته تعالى وأقعاله وأسمائةء صح أن 
يقال له في اصطلاحهم: إِنه صورة الحقٌ وصورة الرحمٰن. ومن هُنا يقال للعالم: 
"الإنسان الكبير" ٠‏ ويُقال للإنسان: 'العالم الصغیر'ء لان جميع صفات الله 
ظهرت فيه. ولمَا كان ألطف أجزاء الإنسان الظاهرة وأشرفها إنسان العين لان به 


لست في (ها. 

في (م) بدلا من تعقل: 'تفعل '۔ 

في (م) يكون بها. 

حاشية قي (س؛ ق137) بقلم مُخالف: "قف على معنی صررة". 


عبد الرحمٰن جاميء نقد النصوص في شرح نقش الفصوص: تحقيق وليم نشيتيك: 


طهران» ۱977ء ص94۔ 
في (م) ظھرت۔ 


(za1 


154 الجاذِبُ القَييِتِ إلى الجانب المُزين 
الإبصارء وألطف أجزائه الباطنة / وأشرفها الروح؛ وكان الإنسان أشرف آجزاء 
العالم الکبیرء صخ أن يُقال: إن الإنسان روح العالم الكبير وإنسان عينه. ولمًا 
كان العالم في اصطلاحهم صررة الحق. صح أن الإنان: إنان عين صورة الحق. 

إذا علمت هذه المقدمة 

فقول [البَرْرَنْجِي]: قال الشيخ [ابن عربي] قُدس سره في الفصوص: 
«فُمّي هذا الكون الجامع المذكور إنسانًا وخليفة. نأمًا إنسانيته فلعموم نشأته 
المرنبيةا" اي: فان له ثلاث نشآت: روحية وعنصرية ومرتبیةء هي أحلية 
تجمعهما!؛ والعمرم إِنّما هو للنثأة المرتية» وحضرة الحقاتق كلهاء أي: إلهية 
كانت أو كونية؛ وهو -أي: الكون الجامع- للحق سبحانه بمنزلة إنسان العين 
من العين الذي يكون به النظر. 

ولما كان الثراد بالمورة الصورة المعقولة كما مرّ آنقًاء قال الشيخ [ابن 
عربي]: «وهو» أي: إنسان العين هو المُعبّر عنه بالبصر» فإ البصر يُطلق على 
القرة المُدركة المودعة في العين» كما أن المع يُطلق على القوة المودعة في 
الأذتء قال: «به» أي: بالكون الجامع انظر الحقٌ سبحانه إلى خلقه فرحمهم» 
المُراد بالرحمة مُنا رحمة الوجود الدال عليه اسم الرِحمٰن: فالمعنی «به» أي: 
به ولاجله نظر الح إلى خلقه فخلقهم وأوجدهم. فكان نسية الإنسان من 
بين سائر اجزاء العالم الذي هر صورة الحق في اصطلاحهم- في الشرف 
راللطافةء نبة البصر -أي: القوة الباصرة- إلى سائر أجزاء العالم. فغاية الأمر 
أن يُقدر مضاف ني كلامه فيُقال: المعنى وهو لصورة الحق التي هي العالم 
بمنزلة إلخ. ..؛ أي: نبته إلى العالم مثل نسبة القوة الباصرة إلى العينء وهنا 
لا غبار" فيه أصلا. 


(1) في طبمة عفيني: افستی هذا المذكرر إنانًا وخلیفةء فأمًا إنانيته فلعموم ناته 
رحصرء الحقائق كلهااء ص 49. 

(2) في (ها جمعهما. 

() في (ی) الاعتبار. 


EEE OEE 
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وشبّهه في نقش الفصوص بالنفس الناطقة والروح فقال: 

«وجعله اللهء أي: "الإنسان الكامل ". العين المقصودة من العالم كالنفس 
الناطقة من الشخص الإنساني» ولهذا تخرب الانیا بزوالهء أي: كما تخرب البنية 
الإنسانية بخروج الروح منهاء وتنتقل العمارة إلى الآخرة» فهر الأول بالقصد 
والآخر بالإیجاد وهو الظاهر بالصورة والباطن بالسورة أي: المنزلة والشرف:©. 

وهذا معنى قوله في القصوص: فهو الحادث الأزلي"© أي: الحادث 
بوجوده / العيني» الأزلي بوجوده العلمي وعينه الثابتةء فهر في معنى قوله: هو 
الأول بالقصدء الآخر بالإيجادء فتساویا۔ 

وشبّهه أيضًا بفص الخاتم ومحل نقشه حيث قال [ابن عربي]: 


نوهو النشء الدائم الأبدي» فتمٌ العالم بوجوده» فهو من العالم كفصٌ الخاتم 
من الخاتم» وهو محل النقش والعلامة التي بها يختم الملك على خزاتته. وستّاء 
خليفة من أجل هذاء لاه الحافظ خلقه» كما يحفظ الختم» فما دام ختم الملك 
عليها لا یج( أحد على فتحها. فاستخلفه في حفظ العالمء فلا يزال العالم 
محفوظًا ما دام فيه هذا الإنسان الكامل. ألا تراه إذا زال وفك من خزانة الدنيا لم 
يبق فيها ما اختزنه الحقٌّ سبحانه» والتحق بعضه ببعضء وانتقل الأمر إلى الآخرة. 
فكان ححتمًا على خخزاتة0» الآخرة. ختمًا أبديًا. فظهر جميع ما في الصورة الإلهية9© 


(1) في نقش القصوص لابن عربي: «وجعله الله العين المقصود من العالم كالنفس الناطقة 
من الشخص الإنساني. ولهذا يخرب الدنيا بزواله» ويتقل العمارة إلى الآخرة من أجله. 
فهر الأول بالقصد والآخر بالإيجاد. والظاعر بالصورة والياطن بالسورة آي: المنزلةف 
انظر: نقد التصوص للجامي؛ نحقيق وليم تشيتك» ص3. تقش الفصوص وهر مختصر 
فصوص الحكم لابن عربي ضمن كتاب جامي نفد النصوص في شرح نقش الفصوص من 
ص1 حتى ص 13. 

(2) فصوص الحكمء صن 50. 

(3) حاشية في (س؛ ق38ا) أضاف الناسخ فيها قراءة من نسخة أخرى لديه: "لا يكسر". دفي 
الطرف الأيسر من الورقة نفسها يوجد ما نضّه: "بلغ" والبلاغ هنا يوتق قيمة المخطوط۔ 

(4) لت في م). 

(5) في (س) الإنسانية. 


[لتب) 


Nm) 


156 الجاذبٌ الفْيْبِح إلى الجانب القْرين 


من الأسماء في هذه النشأة الإنسانيةء فحازت!' رتبة الإحاطة والجمع بهذا 
الورجوده 60 اتھی۔ 

صرح بقوله من الأسماء الإلهية وصورة اجتماعهاء ولما كان مظاهرها 
أجزاء العالم قیل للعالم: صررةء وقد قال الشيخ [ابن عربي] قبل هذا: 

«وقد کان الحق سبحائه أوجد العالم كله وجود شبح موی لا روح فيه 
فكان كمرآة غير مجلوّة [...] فاقتضی الأمر جلاء مرآة العالم» فكان آدم جلاء 
تلك المرآة وروح تلك الصررة؛ وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورة 
التي هي صورة العالم المعبٔر عنه ني اصطلاح القوم بالإنسان الكبير»”©. قال 
الشارح الجامي: 'أي الكبير صررة؛ كما أتّهم عبّروا عن الإنان بالعالم الصغير 
صورةء وذلك لأن النشأة واحدة» تفصیلھا العالم وإجمالها الإنان. وإنّما قلنا: 
صورة؛ لأن الأمر بحسب المرتبة بالعكس» فإنّ للخليفة استعلاء على المُستخلف 
عليه" وما تال: من بعض توىء إلخ... لان لها قوى حر کالجنْ 
والشیاطین۔ 

ثم قال الجامي: 


*اعلم أن الحقاتق ثلاث! 

- حقبقة مُطلقة فعالة واحدة عالية واجبة وجودها بذاتهاء وهي حقيقة الله تعالی۔ 
- والثانية: حقیقة مُقَبَدهْ مُنفعلة سافلة مُمكنة قابلة للوجرد من الحقيقة 
الراجبة بالفيض والتجلي. وهي / حقيقة العالم. 

- والثالثة: حقیقة أحدية جامعة بین الإطلاق والتقيدء والفعل والانفعال» 


(1) في (س) فجازت. 

(2) قصوص الحكمء ص50. 

(3) قصوص الحكم ص49. 

(4) في تقد التصوص للجاعي: “وكما يُقال للعالم: الإنسان الكبير» كذلك يُقَال للإنسان: 
العالم الصغیر؛ وكل من هنين القولین إِنّما یصخ بحسب الصورةء وأمًا يحب المرتبة 
فالعالم هو الإنان الصغیر؛ والإنسان هو العالم الكبير"» وججملة: ”فان للخليفة استعلاء 
على المُتخلف عله" كت اللّغة الفارسیةء ص91۔ 


الفصل الأول: لا الامتراضات المتملّقة بقیر وحدة الوجود] 157 


والتائیر والتأئرء فهي مُطلقة من وجه مُقيدة من الآخرء فعالة من وجه مُنفعلة من 
آخحرء مؤثرة من وجه مُأثرۃ من آخر. وهله الحقیقة أحدية جمع الحقيقتين » ولها 
مرتبة الأوّلية الگگیری والآخريّة المُظمى. وذلك لأنْ الحقيقة الفعالة المُطلقة في 
مُقابلة الحقيقة المُنقعلة المُقيّدة وهُّما مفترقانء فلا بذ لهما من أمر هما فيه 
واحد مُجملء وهر فيهما مُتَعنّد مُفصَّلء إذ الواحد اصل العدد والعلد 
تفصيل الواحد. فظاهرية هله الحقيقة هي ٭الطبیعة الكلية' الفعالة من وجه 
والمُتفعلة من وجه آخرء فإنّها تتاثر من الأسماء الإلهية وتؤثّر في موادھا۔ 
وكل واحدة من هذه الحقائق الثلاث *حقيقة الحقائق" التي تحتها "20 

ثم قال: 

"اعلم أن الطبيعة في عرف علماء الرسوم قوة من قوى 'النفس الكلية" سارية 
قي الأجام الطبیعیة الغلية والأجرام العلوية؛ قاعلة لصورها المُنطبعة في 
موادها الهيولانية؛ وفي مشرب الكشف والتحقيق إشارة إلى حقيقة إلهية فعالة 
للصور كلها. وهذه الحقيقة تفعل الصور الأسمائية بباطنها في المادة العماتية 
(.. .)» وبظاعرما الذي هو الطبيعة تفعل ما عذاها من الصرر. فالحقيقة 
الإلهية أصل جميع الصورء والطبيعة الكلة التي هي مظهرها أصل صور 
العالم كله *”©. انتهى كلام الجامي رحمه الله. وهو نفیس جتا. والله أعلم. 


[2] [الاعتراض الثاني: مسالة دم العالمء الأزل والزمان] 


قال: الاعتراض الثاتي: إن الشيخ قُدَس سرّه قال في ذلك الفض في حق 
الإنان: «فهو الحادث الأزلي» والنشء الدائم الأبدي»'”. فالوا: يلزم من هذا 
القول "يَدَّم العالم'» وحمله الشيخ داود القيصري على دم الأرواح. 


(1) یذکر المؤلف آتها للجامي غير أثنا وجدناها في شرح الفيصري على فصوص الحکم؛ 
انظر: محمد داود قیصري الرومي» شرح فصوص الحكم. تحقيق سيد جلال الدين 
أشتياتي» طهرانء 1375ء الهامش ص343. وكذلك الهامش التالي. والقول لمؤيد 
الدين الجندي. انظر: شرح مؤيد الدين الجندي على نصوص الحكمء ضبط وتصحيح 
عاصم إبراهيم الكيالي» بيروت» دار الكتب العلمية؛ 2007ء ص135-134. 

(2) من شرح القيصري على فصوص الحكم. الهامش» ص344. 

(3) نصوص الحکم ص٥0؟.‏ 
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[2] الجواب: اعلم - ایك الله بجنوده» وجعلك من أهل شهرده - ان 
قوله : "النسان حادث' يعني في وجوده الخارجي»› و "ازلي“ يعني في وجوده 
العلمي''' الإلهي. (لأنَّ جميع الموجردات لها وجود ظلّي؛ وثبوت في علمه 
تعالی» ولیس مُراد الشيخ غير هذا ألا تراه قد صرّح بذلك في الفض 
الموسوي فقال: لا بَدِيلَ َنَت ان۷ (یونس: 64] وليت کلمات الله موی 
أعيان الموجودات» فيسب إليها القدم من حيث ثيوتهاء ويُنسب إليها/ الحدوث من 
حيث وجودها الخارجي"» ومُلم من هذا أن سائر الموجودات حادثة في الخارج 
وأزلية في العلم. هذا معنى كلامه. 
قلت ([اليَرْرَنْجِي]: هو كما قالء إِنَّ هذا الحكم يعم ساتر الموجودات فلا 
تخصيص بالإئانء والمقام مقام التخصيص والتفضیلء فالأؤلى أن يُفشر کلام 
التيخ “أزلي* ب *أول* كما فشره في النقش حيث قال: «فهو الأول بالقصدء 
الآخر بالإیجادہ'“ء كما حملناء عليه قيما مرّء والله أعلم- 


وأجاب الأصل [الجاتب الغربي] بوجه آخر حيث قال: فإن قلت فما وجه 
تخصيص الإنان بالأزلية؟ قلت: قد ورد في الحديث الصحيح: ((خلق الله آدم 
على صورتہ))ء يعني على صورة جمیع أسمائه وصفاته» ولذا قال فس سره في 
هنا الفصّ [آدم]: افظھر جميع ما في الصورة من الأسماء في هذه النشأة 
الإنسانیق فحازت رتبة الإحاطة والجمع بهذا الوجودہ”۔ وقال في موضح آخر 
منہ: «فما صحّت الخلافة إلا للإنسان الكامل. فانشا صورته الظاهرة من حقائق 
العالم وصورهء وانشا صورته الباطنة على صورته [تعالی]“ ولهذا قال فيه : 
((کنت سمعه وبصرہ6)ء وما قال: عبنه وأذنه» ففرق بین الصورتين»””2.- انتھی۔ 


(1) في (س) العلم. 

(2) ما بين فوسین ليس في (ت). 

(3) قصوص الحكم. ص211. وآخره امن حيث وجودها وظهررها». وفي (ه) فإ عبارة: 
“قيب إيها لتم من حيث ٹیوتھاٴ ناقصة. 

(4) نش النصوس: صن3. 

(5) قصوص الحكم. صن 50. 

(6) قصوص الحكم؛ مرڈگ 

(7) قفرص الحكم. من55. 
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ومحصّل القول: أن جميع الحقائق الإلهية مرجودة في الإنسان إلا 
ال وت٢٤‏ الذاتي. وجميع حقائق العالم موجودة فبە؛ ولهذا يقال له: 'العالم 
الصغیر*٭ء ونسخة العالم. فكانت صورة معلوميته في العلم الإلهي جامعة لجميع 
صور المعلومات الثابتة في العلم. فكأن نسبته إلى سائر المعلومات نبة المُجمل 
إلى الْمُفصّلء وهو سبحانه عالم بالمُجمل والمُفصّل» لکن رتبة الإجمال مُقدمة 
على التفصيل. فيهذا الوجه خحُضّص آدم بالأزلية في الوجود العلمي۔ 

فإن قيل: نسبة علمه تعالى إلى سائر المعلومات واحدة فلا يتعقل فيه تقدّم 
وتاتھحر۔ 

قلتا: التقدّم والتأخّر المذكوران في كلامنا بالنظر إلى المعلومات بعضها مع 
بعض لا بالنظر إلى علمه تعالى يها. وهذا الأسلوب الذي ذكرناء هو المُناسب 
لکلام الشيخ في القصوص والفتوحات. 

وآمًا الشرّاح کالقیصريء وشيخنا عبد الرحدٰن'' الجامي قدّس / الله 
سرّھما العزيز فقالا: حدوث الإنان بالعنصریةء وقِدّمه بوجودہ العلمي» ولم 
يقتصرا على هذا الوجهء بل ذكرا وجهًا آخر في بیان قِدّمه وأزليته: 

أمَا القيصري فقال: أزليته باعتبار وجوده الروحاني؛ لانّه متعال عن 
الازمان والأحكام مُطلفًا. وفرّق بين أزلية الأرواح وبين أزليته تعالى بان الأرواح 
لها الحدوث الذاتي» فمعنى أزليتها أن عدمها مُقدم على وجودها بالذات لان 
وجودها من غيرهاء وأزلية الحق تعالى عبارة عن نفي أوليته» بمعنى أله ليس 
لوجوده أوّلء ولم يسبق وجوده عدم» لان وجوده عين ذاته؛ وفي هذا تصريح 
یتم الأرواح2. 


(1) في (ت) الوجود. 

(2) في (ه) وشیخنا الشبخ عبد الرحمن. 

(3) عبارة القيصري: ما حدوثہ الذاتي فلعدم اقتضاء ذائه من حيث عي هي الوجودہ وإلا لكان 
واجب الوجود. وأمًا حدوثه الزماني فلکون نشاته العنصرية مسبوقة بالعدم الزماني. وأمًا 
أزليته فبالوجود العلميء لن العلم نسبة بين العالم والمعلوم وهو أزلي» فمينه الثابتة 
أزلية» وبالوجود العيني الروحانيء فلالّہ غير زماني مُتعالٍ عنه وعن أحكامه مُطلقًا. رإليه 
أشار ابي صلی الله عليه وسلم بقوله: ((نحن الآخرون الابقون)). والفرق بین أزلية 
المبيع إياها أن أزلية الحق نعالى نعت سلیي ينفي الاولية بمعنى افتتاح الوجود عن العدم = 


[هدب] 
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وأا الجامي فهو أيضًا مشى على اسلوب القيصري» لكته قال بقِدّم أرواح 
الکُمّل دون غيرهم» فإله قال بحدرثها. وصرّح أيضًا بِقِدَم العقل الأولء ونسب 
هذا المذهب إلى الشيخ الحتّق صنر الدين القونوي» ولم يقل في أي من كتبه 
ذكره. هذا معنی کلامه. 
تلت [البَرْرَنْجِي]: عبارة الجامي في شرح قرل القصوص: «فهو الحادث 
الأزلي؛ هي هذه: 
'الحادث ہوجردہ العيني العنمري بالذات والزمان» أَمّا حدوثه الذاتي 
فلعدم اقتضاء ذانه الوجود رأتا حدوثه الزمائي فلكون نشأته العنصرية 
مسبوقة بالعدم الزماتي؟ الأزلي المُغدم على سائر الأعيانء باعتبار وجوده 
العلمي وعينه الثابتة. 
وا بحب وجوده العيني الروحي» فإن كان من الكل فهو أيضًا آزليء قان 
نفوس الکُمّل كُلبة أزلية مُساوقة للعقل الأول» وأنًا من كان نفسه جزئية 
يستحيل عليه ذلك. لان النفرس الجزئية لا تتعيّن إلا بعد حصول المزاج 
وبحسبهء فلا وجود لها قبل ذلكء كذا قال الشيخ الكبير -يعتي: 
القونوي- في بعض رسائله. قال: والقرق بين أزلية "الأعيان الثايثة* 
ويعض الأرواح المُجرّحة: ويين أزلية الغبدع إياهاء أن أزلية المُبدع تعالى 
نعت سلبي بنفي الأرلية» يمعنى افتتاح الوجود عن العدم”'؟ لأنّه عين 
الوجردء وأزلية الأعیان والأرواح دوام وجردھا مع دوام مُيدعها مع افتاح 
الوجود عن العدم / لكونه من غيرها *(2.- انتهى. 


- لاہ عين الوجرد؛ وأزليّنها درام وجودها بدوام الحق مع افتتاح الوجود عن العدم 
لكونه من غيرها. واا دوامه وأبديته فلبقائه ببقاء موجده دنيا وآخرة". شرح قصوص 
الحكم لمحمد داود قيصري الرومي؛ تحقیق جلال الدين أشيتاني» طهران» 1386ء 
ص 354-353. 

(1) في (م) القدم. 

(2) عد الرحمٰن الجامي» شرح نصوص الحكمء بهامش شرح جواهر التصوص في حل 
كلمات الفصوص لعبد الخني التابلسي؛ بع بعناية محمد جلال الدين بن محمد سعيد 
الاسكوبي وعثمان نور الدبن أفندي بن إسماعيل حقي المناسترليء مطبعة الزمان أمام 
سراي متصور باشاء 1304ف جا ص28-27. 


[الفصل الأول: يذ الاعتراضات المتملقة يفير وحدة الوجوداً 161 


وهي كما ترى غير صريحة في قذم "العقل الأارلٴء بل يحتمل أن يكون 
الَمُراد أن حدوثها مع كونها مُتقدّمة على الزمان كتقدّم العقل الأول عليه فاته 
حُلق قبل الأفلاك» والزمان إتما وجد بحركة الفلك الأطلى التُعيّر عنه بلسان 
الشرع بالعرش. وكأتهم فهموا من الزماني كونه في الزمان المُحفّق الموجود في 
الخارجء فعبّروا بذلك التعبير» لأن ما هو سابق في وجودہ على الزمان لا يكون 
زماتيًا. لکن من قال يحدرث جميع''' ما سوى الله حدونًا زمانيًا يُعمم(© الزمان 
المُحَفّق والوهمي» ويجعل العقل والأرواح الكلية ونحوهما من الحادث في 
"الزمان الموهوم". ولا أظن ان الأوّلين يمنعون هذا المعنى» وإِنّما مُناقشتهم ني 
أن مثل هذا هل يقال له: حادث زماني أم لا؟ فالمُنافشة إِنّما هي في 
الاصطلاح» فالتزاع إذّا لفظي. يدلّك على هذا أن الشيخ الصدر يقول بخلق 
الأرواح الجزئية بعد حصول المزاجء ويا خلقها قبل المزاج" أو معه 
مُستحيل» بخلاف الروح الكلي» ومعلوم أن حصول المزاج يكون في الزمان 
الحقيقي. ويدلّك أيضًا أنه صرّح بأنّ وجود هذا النوع من القديم عن العدم؛ وما 
هو عن العدمء أي”: مُتأخرًا عنه مسيوقًا به لا يكون قديمًا. 


وهذا أؤْلى أن يحمل عليه قول هؤلاء الأجلّة» عملا بقول سيدنا أمير 
المؤمنين عمر رضي الله عنه المار في المقدمة: لا نظئنّ بكلمة خرجت من 
ملم شرّاء وأنت تجد لها في الخير محملًا'. وسيأتي قريبًا معنى 'الزمان* 
و'الآزل" فترقبه. 


وهذا غير قول الفلاسفةء فإنّهم لا يجعلون وجود العقل الأول عن العدم» 
بل يجعلون وجوده مُاوقًا لوجود الراجب» ولكن لكونه معلولًا عنه يُسمونه 
حادثًا بالذات. 


(1) في (م) کل. 

(2) في (س) يعم. 

(3) في (ه) خلق المزاج. 

(4) في (ت) أو. 

(5) حائية في أعلى الورقة (سء ق41ب) مفادھا: 'بلغ". 
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قال شيخنا الکورانی أيّده الله فی بعض تعاليقه : 
لكوراني في بعض 


"إن الشيخ مدر الدين القونري"" تائل بلا دوام وجود الأرواح مع 
افتتاح الوجرد عن العدم. وكل ما وجوده مُفتتح عن العدم فهو حادثء؛ 
لان وجود الحادث مسبوق بالعدم سبِمًا حقيقبًا لا يجامع المُتَقدّم فيه 
المُتآخرء فيكون حادثًا زماتيًا؛ زمانًا موهومًا مُتآخرًا وجوده عن ازل 
الحقّ تعالیء وإن كان سابقًا على الزمان الحقيقي الذي / عو مقدار حركة 
الفلك. ولا يلزم من ذلك أن يكون حادثًا بالذات كما تزعمه الغلاصقة. 
ودوام وجردها يعد حدوٹھا يُفيد أبديتها دون أزليتها المُقارنة لأزلية الحق 
ان 

وامّا بمعنى الازلیة السابقة على الزمانء بمعنى مقدار*“ حركة القلك مع 
حدوثه الزماني» زمانًا وهميّء فغير قادح. فالعالم كله لطيفه وكعيقه3© 
حادث حدوًا زمائكاه مبرق وجودہ بعدمه سبقًا حقيقيًا. قال الشيخ قُدس 
سرّه في الباب الخامس من الفتوحات في الروح الكلي: «أشهده الحقّ 
تعالى ذاتہء فسكن وعلم ما أودع الله تعالى فيه من الأسرار والحكم 
وتحقق عنده حدوثه»”". إلخ. فهذا نش على حدوث الروج الكلّي فتنبه 
فإنْه زلة قدم» وبالله التوفيق*. 


انتهى كلام شیخنا وهر صريح فيما قلته؛ فإنه يبعد أن الشيخ القونوي لا 
يكون رأى كلام الشبخ» أو يكون رآہ وخالفه. 

نعمء بفي هُنا شيء وهو أن الجامي فُذس سرّه قرن بين الروح الكلي 
والاعيان التابتةء ویلزم على هذا التأريل أن یکون قائلّا بحدوث الأعيان 
العابتة» أو بقدم الأرواح الكلية قِنَمَا حقيقيًا. والجواب أن هذا ذهاب منه إلى 


41١‏ الفونرې لت في (ت) والبتتاها من (ه). 
(2) بممنى مقدار ليت في (ص). 

(3) في (س) کن 

(4) الفتوحات المكبةء جا عن 133. 


الفصل الأول: 2 الاعتراضات المتملقة بغیر وحدة الوجوداً 163 


ما ذهب إليه الشيخ القيصري من أن الأعيان الثابتة صور علمية موجودة في 
الذهن» وهذا خلاف الصواب. فَإِنْ الحقٌّ في الأعيان الثابتة أنّها معدومات 
مُتميّزة”'" في أنفسهاء وأنْها برازخ بين العدم المحض وبين الوجود ولیست 
بموجودات لاد نھتا ولا خارجًا. فقد صرح الشيخ دس سرّه في الباب السادس 
والسبعين وثلاثمتة بان “الأعيان الثابتة' ليست بجعل جاعل20©: وقال في الیاب 
العاني: فلا اختراع في اليثال:70. وقال الشيخ الصدر في إعجاز البيان: 
*التميّز للعلم بمعنی أله يظهر تمیّز المعلوم المستور عن المدارك لا بمعنى أله 
یکسب المعلوم التميّز بعد أن لم يكن مُتميرًا*: وصرّح في مفتاح الغیب باتھا 
غير مجعولة عندہء فتٌلم ممًا ذكرنا أن أزلية الأعيان الثابتة عند الشيخ الصدر 
أزلية ٹیوتھا العلمي الذي هو غير الوجود الذهني والخارجي. 
وما أزلية الأرواح عنده فهر ما ذكرناء فانترنا [آي: القونوي 
والقيصري]. على أتي تتبّعت / كلام القيصري في مُقدمة شرح التائية الفارضية 
فوجدته لا يأبى حمله على ما هو الحق بأدنى اعتناء» ولیس هذا محل تقل 
وبسطهء فَإنْنا بصدد التعريب دون تطبيق کلام الناس على التحقيق. وبالله الحول 
والقوة والتوفيق. والله أعلم. 
قال [الكازروني]: وعذا الحقیر لي مدة ثلائين سنة أطالع كتب الشيخ 
مز شزرو ولا سیْما الفتوحات المکیةء > لم ار قظ فيها كلامًا يحتمل دم فرد 
من أقراد العالم غير هذه العبارة» يعني عبارة الفصوص المُتقدمة» مع ان۷“ 
عبارته في الفص الموسوي شارح لمُراده من هذه العبارة كما قلمناء۔ بل صرح 


(1) في (ه) مميزة. 

(2) الفتوحات المكيةء ج3ء صر 478: الأن أعيائها لأنفسها ما عي بجعل جاعل؛۔ 

(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص91 

(4) صر الدين محمد القونوي؛ إعجاز ايان في تأويل أم القرآن. تحقيق: عبد القادر أحمد 
عطاء القاهرة» دار الكتب الحديثةء 1969ء ص 455. 

(5) في (س) عندها وهو. 

(6) ليست في (س). 


[ققب] 
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في مواضع من الفتوحات المكية بحدوث ما سِوى الله تعالیء سواء الأرواح 
والاجسام وغيرهماء منها في الباب التاسع والستين بعد أن ذكر في حقيقة 
الزمان حديئًا طويل الذيل قال: 

«إن الحق يقر الأشباء في الأزل ولا يرجدها في الازلء لأنه محال من 
وجھین: 

الأول: أن الحقّ تعالى لا يكون موجتا إلا بالإيجاد» ولا يوجد ما هر 
موجود لأنه يلزم تحصبل الحاصلء فلا يرجد إلا ما هو معدوم؛ وما هر 
معدوم'' يستحيل أن بتصف في الازل بالوجود» لاله موصوف بإيجاد موجد 
اوجدہ. فيستحيل أن یکون العالم أَزليّاء وهو وجوده مُستفاد من موجده وهو الله 
تعالى. 

الرجه الثاني: أنه لا يُمكن أن يُقال: إن العالم موجود في الأازلء لان 
الأزل نفي الأولية والله هو الموصوف بالازلية. فيستحيل أن يكون العالم أزليًا؛ 
لالہ يرجع إلى أن يُقال: إن العالم مُستفيد الوجرد من الحق؛ وغير مُستفيد 
منه» وهو تناقض. لأن العالم وجوده من غيره فله أول» والأزلية تُتافي ذلك 
فمحال أن صف العالم بالأزلية. ولا يتحيل أن يُقال0*: خلقه الله في 
الازل, إن أريد بالخلق التقدير» لاله يرجع إلى العلمء وإنّما بستحيل ذلك 
3 أربد ب 'خَلَقَّ' ٭أوجَدَ' لالہ لا فعل في الازل»“. 

هذا تُحصّل كلام الشيخ وترجمة غالب عباراته. هذا معتى كلامه. 


[كلام الشيخ أبن عربي في حقيقة الزمان] 
نلت [البَرزْنْجِي]: خلاصة كلام الشيخ في حقيقة الزمان» أنه : 


(1) غبارة “وما ہو معدوم' لت في (ه). 
( لست في (ها. 

(3 في (ھ) إن 

(4) الفتوحاث المكبة؛ جا ص388. 


[الفصل الأول: ل الاعتراضات المتملقة بغير وحدة الوجوداً 165 


«عبارة عن الأمر المُتوهم الذي فرضت [فيه] هذه الاوقات. فالوقت 
قَرَضل مُترهُم في عين موجودةء وهو / الفلك. والكواكب تقطع”" حركة ذلك 
الفلكء والكوكب [بالفرض] المقروض فيه في أمر مُتوهم لا وجود له يُمَى: 
الزمان. . . (قال) [ابن عربي]: وقد أبنت لك حقيقة الزمان الذي جعله الله 
ظرنًا للکائنات المُتحيّزات الداخلة تحت هذا الفلك المؤقت فيه المفررض في 
عينه تعيين الأوقات» ليُقال: خلق كذا وظهر كذا في رقت كذا: (وَلِتَمْلسُأ 
عد الین ولاب ول شیو لته تَنْصيلا» [الإسراء: 12]. وبعد أن علمت ما 
معنى الزمان والوقت فاعتبره» أي: جزء” واقطعه إلى معرفة الأزل الذي تنعت به 
خالقكء وتجعله له كالزمان لك؛ وإذا كان الزمان لك بهذه المنسية أمرًا نكا لا 
حقيقة له في عينه» وأنت محدود مخلوق. فالأزل أبعد وأيعد أن يكون حدًا 
[لوجود] الله في قولك وقول من قال: "إن الله تكلم في الآزلء وقال في الأزل» 
وقتر في الأازل كذا وكذا"ء ويتوقم الوهم فيه آنه امتداد كما يتوهّم امتداد الزمان 
في حقّك. فهذا من حكم الوهم. لا من حكم العقل والنظر الصحيح. فإنّ مدلول 
لفظة الأزل إِنّما هو عبارة عن نفي الأولية لله تعالى أي: لا اول لوجوده. بل هو 
عين الأول سبحانه لا بأولية تحكم عليهء فيكون تحت حيطتها ومعلولًا عنها. ففرق 
بين ما يُعطيه وهمك وما يُعطيه عقلك» وأكْثَرٌ من هذا البسط في هذه المسألة ما 
یکون؟(۹*۔ 

قال [ابن عربي]: 

«فالحق سبحانه يُقثر الأشياء أزلّا, ولا يُقال: يوجدها أزلاء فإته مُحال من 
وجهين: فان كونه موجدًا إنْما هو بان يوجد. ولا يوجد ما هو موجودہ ونما يوجد 
ما لم يكن موصوفًا لنفسه بالوجودء وهو المعدوم. نمُحال أن يتصف الموجود الذي 
كان معدومًا يانه موجود أزلاء فإنه موجود عن موجد أوجده. والأزل: عبارة عن 


(1) في (م) يقطع. 
(2) في (س) جزهه. 
(3) الفتوحات المکیةء ج اء ص388. 


[31ب) 


AS 166‏ الجاذِبٌ العْيْبِي إلى الجازب العُزبي 


نفي الأولبة عن الموصوف به. فمن المحال أن يكون العالم أزلي الوجود ووجودہ 
ماد من موجده وهر الله تعالى. 

والوجه الآخر: من المحال الذي يُقال في العالم: إِله موجود ازلّاء لأن 
معقول الازل نفي الأولية. والحقّ هر الموصوف بهء فيستحيل وصف وجود 
العالم بالازل لاله راجع إلى قولك: العالم المُستفيد الوجود من الله غير مُستفيد 
الوجود من الله؛ لان الأولية”'" قد انتفت عنه بكونه أزلا. فيستحيل / على العالّم 
أن يتصف بهذا الوصف اللبي الذي هو الأزلء ولا يستحيل على الموصوف به 
-وهو الحق- أن يُقال: عَلَقٌ الخلق از بمعنى فترء فإ التقدير راجع إلى 
العلم. وإنْما يستحيل إذا كان خلق بمعنى أوجد فن الفعل لا يكون أزلّاء فقد 
نبت لك التقدير في الأزل كما ثبت التقدير في الزمان؛ وأنّ الزمان مُتوهّم لا 
وجود له. ركذا الأزل رصف سلبي لا وجود له فإنْه ما هو عين الله وما ثم إلا 
اللہ وما هو أمر وجودي يكون غير الحق؛ ويكرن الحقّ مظروفًا لە؛ قيحصره 
من كونه ظرفًا كما يحصرنا ظرف الزمان على الوجه الذي ذكرناء فافهم7©. 

انتهى كلام الشيخ قُدّس سره بحروفه» وينقله عُلمٍ ما في ترجمة الأصل له 
والله أعلم. 

قال [الكازروني]: فإن قيل: يُحتمل أن يكون مُراد الشيخ نفي القدم الذاتي 
عن العالم وإثبات الحدوث!“ الذاتي له. 

قلنا(©: لما جرّز الخلق بمعنى التقدير العلمي ولم يجوّزه بمعنى الإيجاد 
زال ذلك الاحتمال؛ لأنْ وجود الأشياء قي العلم معلول الذاتی(*“ لأنّه من 


(1) في (ه) الأزلية. 

(2) في تھا بت لك. 

(3) الفتوحات المكيةء جاء ص389-388. 
(4) ليست في (هاء 

(5) في () نلت. [أي: الکازروني]. 

(6) في (م) الذات. 
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لوازمه. نللاشیاء في العلم الحدوث الذائي؛ وعليه فلا يجوز "لق" بمعنى 
'قتر' أيضًا. وحاصل كلام الشيخ أن القديم لا يصير أثر الفاعل؛ لأن الفعل 
يقتضي کون المفعول معدومًا حتى يوجده الفاعلء والموجود يستحيل إیجادہ؛ 
لاله لم يكن معدومًا قظ ليرجده فیلزم إيجاد الموجود وهو محال؛ لاله تحصيل 
الحاصل. 

فإن قيل: إن احتياج الموجود الباقي إلى البقاء أمر معقولء ولا بلزم منه 
تحصيل الحاصلء فاستناد القديم الباقي مثله» فلا يلزم إحداث وجودء بل اللازم 
استمرار وجود مُتندًا إلى وجود آخر. 

قلتا: الباقي الذي له أول يتصرّر تأثير الفاعل في إعطاء الوجود إِيّاء ابتداةء 
فاستناده في البقاء مُتصوٌر بخلاف الموجود الذي لا أرل له فإلہ لا يُتصرر فيه 
ابتداء التأثير. ومن تلك المواضع ما ذكر الشیخ قُدّس سره في عقيدة الخواص 
الذي ذكره في أول الفتوحاتء وقد لا يوجد في بعض نسخ الفتوحات: وتُجعل 
رسالة مُستقلة وتُسمّى: كتاب المعرفة". هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: وفيه آمور: 


الأول: (إنّ حاصل جواب الؤال الأول أنه لو كان مُراد الشيخ ما قله © 
لزم أن يكون وجود الأشياء في العلم معلولًا لاأ“ لذات الحقٌ تعالی عند 
واللازم باطل لكونه مُناقضًا لِمَا مر عنه أن الخلق في الأزل بمعنى التقدير في 
الازلء دون الإيجاد فيه. ولأنٌ القول بان“ وجود الأشياء في العلم معلول 
الذات / مُخالف لمذهب الشيخ قُدّْس سرّہ؛ لاله لا يقول بالعلية”© والمعلولية في 
ذات الله تعالى وصفاته وأفعاله. 


(1) تشر هذا الكناب مُحققًا سعيد عبد الفتاح» باريس-دار المتنبي» بيروت-دار قابس 
3. والکتاب كما مياتي تالیف مل والواقع أن ثثة شبهًا بين الموضوعين إلا 
أن مسائل كاب المعرفة أكثر عددًا. 

(2) في (م) ما قاله۔ 

(3) 'لا* ليت في (س). 

(4) عا بين القوسين فقرة ليت في (ت). والذي فيه :الأول: إن توله وجود الأشياء... 

(5) إلى هنا فقط بقية النسخ. وباتي العبارة ورد فقط في (ت). 


)د( 


68 5 الجاذبٌ الفِْي إلى الجایپ الفزيتٍ 

قال في الفتوحات في عقيدة الخواص: «من وجب له الکمال!'' الذاتي والغنی 
الذاتي لا يكون علة لشيء. لأنه يؤدي كونه علة توقفه على المعلولء والذات مُدرّعة 

عن التوقّف على شيء» فكونها علّة محال. لکن *الألوهية' قد تقبل الإضافات+(*ء 

هذا كلامه بلفظه. . وذکر ذلك في مواضع من القتوحات وغيرء”©» فإذا أراد 
[الكازروني] بیان مراد الشيخ ين ينبغي أن يبينه على مشربه ومذعبه۔ 

الناني: قوله [أي الكازروني]: "رقد لا يوجد في بعض نسخ الفتوحات 
ويجعل رمالة مُتقلة وتسمّی: کپ سر بوهم أن كتاب المعرفة هو هله 
العقيدة التي في أول القتوحات بعينهاء ولکٹھا قد تُفرد؛ وذلك سھواگ فلن 
كتاب المعرفة كتاب مُستقل. وإِنّما التبس عليه“؛ لأنّ كلا منهما مُترجم مسألة 
كذا ومسألة كذاء وقد توافقا في مائل من أول الكتابء فظن اٹھا هو؟. 

الثالٹ: إِنّهِ بنى على ذلك التوقم””©؛ فنقل عبارة واحدة ظنًا منه أنها شيء 
واحدء بل عبارة كل من الكتابين مغايرة للأخرى والّفقا معنیء فالتي نقلها حي(“ 
عبارة كتاب المعرفة» وهي هذه: 


«مألة: ليس العالم مع الباري في وجردهء ولا بينهما بون مُعدّره يل هو 
ارتباط مُمكن بواجب: ومخلوق بخالقء فهو في الدرجة الثانية من الوجودء 
والباري في الدرجة الأولىء ولیس بيتهما رتبة» مثاله: - وَل الكل الأ 
[التحل: 60] - الحيز بين المُتجاورين للجوهرين ليس واحد منهما في درجة الآخر» 
ولا بينهما حيز» فیٔمکن بهذ النسبة [آن] يكون الارتباط على التقريب» إذ العبارة 


(1) في (س) الكمالات. 

(2) الفتوحات المكية: جا ص42. 

(3) في (ه) ويقية النسخ : وغيرهاء وتتهي الفقرة هنا أما جملة 'قإذا آراد بان مراد الشیخ 
ينغي أن بينه على مثريه وملهبه ٠"‏ فبي فقط في (ت). 

(4) بدلا من *وذلك سهو* ورد في بقية السخ: 'وليس كللك". وما اثتتاء من (ت). 

(5) بدلا من *البس عليه' ورد في بقية الخ: 'عدھما واحدًا”. وما أثتاه من (ت)۔ 

(6) عبارة “فظن أنها هو وردت في (ت) فقط۔ ویبدو من عله الاختلافات أن التساخخ 
اللاحقين قد خففوا من حدة كلمات البَرْرّنجِي التي يقد فيها الكازروني. 

(7) في (ه)العد. 

(8) في (ه) فقل عبارة واحدة وهي عبارة كتاب المعرفة. وني (ت) هو عبارة. 
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لا تسع أكثر من هذا في هذه المسألة. وهذا مذهب ثالث لاح بين القدماء؛ يعني 
الفلاسفةء والأشاعرةء يعني المُتكلمين. فانتفی عن العالم القِدَم. ولا يقول به 
القدماء. وانتفى التقدير الوهمي الذي تُقتره الأشاعرة بين الحق والخلق؛ وثبت 
الحدوث والافتقار. وثبت العدم للخلق في وجود الباري تعالى»» هذه عبارة 
[کتاب] المعرفة”' . 

وأمًا عبارة الفتوحات فهي هذه: 


«مسألة: ارتباط العالم بالله ارتباط مُمكن بواجب» / ومصنوع بصانع. فليس 
للعالم في الأزل مرتبة وجوديةء فإنها مرتبة الواجب بالذات» فهو الله ولا شيء 
معهء سواء كان العالم موجودًا أو معدومًا. فمن توهّم بین الله والعالم بوتا يُقدذر 
َقَدُء”© وجود المُمكن فيه وتأتحرهء فهو توغم باطل لا حفيقة له. فلهذا نزعنا في 
الدلالة على حدوث العالم خلاف ما نزعت إليه الأشاعرة. وقد ذکرناء في هذا 
التعلیقء(“ء هذا لفظه. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ثم قال [ابن عریں]: 


«رليس بین الباري تعالی وبين العالم بُعد مُقذّر“ء يعني قول جماعة من 
المُتكلّمين: إن قبل خلق العالم امتدادًا زمانيًا موهرمًا مُقَثرًا غير مُتناه من جهة“ 
الازلء وينتهي”” طرفه الآخر إلى اول خلق العالم؛ وهذا التصور فعل الوهم؛ 
لان هذا الامتداد إن كان موجودًا في الخارج فهو من جُملة العالمء فإن كان 
قنيمًا كان خلاف المفروضء لن الفرض أن جميع العالم -يعني أن العالم 


(1) لم نمٹر على هذا النص في كتاب المعرقة. وهر أقرب إلى نص الفتوحات الوارد في 
ج1ء ص262: الأسطر العشرة الأولى. 

(2) في (م) بقدم. 

(3) الفتوحات المعکیة: ج1ء ص45. 

(4) في (س)ء (ھ) يقول. 

(5) وهو إشارة إلى الاقتیاس السايق من كتاب المعرفة. 

(6) تي (ه) وجه. 

(7) في (س) متهي = متي 


[كتب] 


170 : 00 الجاؤبٌ الع إلى الجا المَزین 


بجميع أجزائه- حادث. ر 'كان الله ولا شيء غیره'» رإن کان موهومًا صرفًا 
ومقثَرًا محضًا فذلك معدوم مُطلق. فليس بين الحق والعالم امتداد لا يكون من 
العالم» مع أن العالم لم يكن ثم كان. ولما لم يكن تصور هذا المعنى خاليًا عن 
إشكال ماء صور المثال المُقدم وهو تجاور الحيزين؛. 

ومنها أنه قال في آخر الباب الثاني من الفتوحات المكية : «أعطت الحقائق لمن 
وقف عليها أن وجود الحق لا يميد بوجود العالمء لا بالقبلیة ولا بالبعدية ولا المعية؛ 
لان التقدم الزماني والمكاني في حقّه تعالى محال؛''. وقال بعدہ باسطر: 

«وإذا انتفى الزمان عن وجود الحقٌ؛ وعن أول وجود العالم» فقد وُجد العالم في 
غير زمانء فلا نقرل من جهة الحقاتق: "إن الله قبل العالمء لما ثبت أن القبْلیة من 
صفات الزمان'. ولا نقول: إن العالم بعد وجود الحقء إذ لا بغدية". ولا نقول: 'إنّ 
العالم مع وجود الحقّء لأنه تعالى موجد ومُخترع وقاعل للعالم؛ ولم يكن العالم 
شيا *. فلا يقال إلا أن الحقّ موجرد بذاتہء والعالم موجود يه 

فان قال مُمرهم: متى كان وجود العالم من وجود الحق؟ 

فالجواب: إن لفظ 'متى' سؤال عن الزمانء والزمان من /العالم» وهر 
مخلوق من الله تعالى؛ فهر سؤال باطل. فانظر كيف تأل. فلم يبق إلا وجود 
صرف خالمس من العدم؛ وهو وجرد الحق تعالى. ووجرد من العدم وهو وجود 
العالم. ولیس بين الوجودين بِينيّة ولا امتدادء إلا توم مُقذّر يُحيله العلم. ولا 
ق ے ئ هذا معنی كلامة. 


[مطلب عظیم في التنزبه](“ 
قلت [البرزنجي]: ذكر الشیخ قُدْس سره في آخر الباب المذكور كلامًا 


(1) القتوحات المكيةء ج1ء ص90. 

(2) في الفتوحات: يبقى. 

(3) القنوحات العكيةء جاء ص90. رهر ملخص. 
(4) العنوان من هامش (ت). 

(5) في (م) أواخر. 
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نفا لا غنى عن نقله» فإنّه يُلقم الطاعين فيه الحجرء ويُظهر من نقائصهم العُجَرٌ 
والِیْجْر*'۔ قال رحمه الله: 

«اعلم أيّها الولي الحميم أن المُسقّق الواقف العارف بما تقتفب' الحضرة 
الإلهية من التنزيه والتقديس ونفي المُمائلة والنشبيهء لا تحجبه ما نطقت به 
الآيات والآخیار في حن الحق تعالى من أدوات التشبيه”” بالزمان والجهة 
والمكان (. . .)“. وقد تقرّر بالبرهان الحقلي خلقه الأزمان والأمكنة والجهات 
والألفاظ والحروف والادوات والمُتكلّم بها والمخاطيين من المحدثات؛ کل ذلك 
خلق الله تعالى. فيعرف المُحقق قطمًا أنّها مصروفة إلى غير الوجه [الذي يُعطيك 
التشبيه والتمئیل۔ . .]”*. ققد تقرّر عند جميع المُحققين الذين سلموا الخبر لقائله 
ولم ينظروا ولا شبّهوا ولا عظلواء والمُحققین الذين بحثوا واجتهدوا ونظروا 
على طبقاتهم أيضّاء والمُحققين الذين كُوشفوا وعاينراء والمُحققين الذي حُوطيرا 
وألهمواء ان الحقّ تعالى لا يدخل عليه تلك الأدوات المُقيّدة بالتحديد والنيه 
على حد ما تعقله في المُحدثات» ولكن تدخل عليه“ ہما فيها من معنى التنزيه 
والتقديس (ونفي التشبيه والتجسیم)'؟ء على اختلاف طبقات العلماء والمُحققين 
في ذلكء لما فيه وتقتضيه ذاته من التنزيه (ونفي التعطيل والتشيه)". رإذا تقرر 
هنا فقد تبیّن أنها أدوات” التوصيل إلى أفهام المخاطبين» فكل عام على 
حسب قهمه قيها وقوة نفوذه ويصيرته. فعقيدة التكليف هينة الخطب» قُطر العالم 


(1) في (م) البحر والبجر. 

(2) في (س) يقتضي . 

(3) قي القتوحات بدلا من كلمة التشيه وردت كلمة: “القيد'. 

(4) في القتوحات زيادة يمقدار أريعة أسطر. 

(5) في القتوحات زيادة بمقدار صفحة لم يوردها الکاتب: وألبتنا نقط تكملة الجُملة 
لیتم المعتى. 

(6) في (م) عليهم. 

(7) عبارة 'ونفي التئےه والتجسيم' ليست في الفتوحات۔ 

(8) عبارة "ونفی التعطيل والتنيه' لت في الفتوحات. 

(9) في (م) ذرات۔ 


[ماب) 


000012 الجاذبٌ القَيِبِيَ إلى الجایِبِ اللْربي 


عليهاء ولو بقيت المُشْبّهة مع ما لُطرت عليه ما شَبّهت'" ولا كفرت ولا 
جشت. وإن كان ما أرادوا التجسيمء وإنّما قصدوا إثبات الوجودء ولکن 
لقصور أفهامهم ما ثبت لهم إلا بهذا التخیّل: فلهم النجاة. 

وإذ قد ثبت عند المحقفين» مع تفاضل رتبهم / في درج التحقیقء فلنقل: 
إن الحقائق أعطت لمن وتف عليها أن لا يتقيّد وجود الحق مع وجود العالم 
بقبلية ولا معيّة ولا بعدية زمانية. فإن التقدّم الزماني والمكاني في حق الله 
تعالى ”2 يري 40 به الحقائق في وجه القائل به على التحدیدء اللّهم إلا إن فال به 
من باب التوصیل؛ كما ناله الرسول صلى الله عليه وسلمء ونطق به الكتاب» إذ 
ليس کل واحد يقوى على كشف هذه الحقائق. فلم يبق لا إلا ان نقول: إن 
الحق تعالى موجود بذاته لذاته» مُطلق الوجودء غير مُقیّد بغيره ولا معلول لشيء 
ولا علة لشيءء بل هو خالق المعلولات والعللء والملك القدّوس الذي لم يزل. 
وإن العالم موجود بالله تعالى لا بنفسه ولا لنفسهء مُقیّد الوجود بوجود الحق في 
ذانه. فلا يصمح وجود العالم البتة إلا بوجرد الحق. وإذا انتفى الزمان عن وجود 
الحقّء وعن وجود مبدأ العالم» فقد وجد العالم في غير زمان. فلا نقرل من جهة 
ما هو الأمر علبہ: إن الله موجود قبل العالم إذ قد ثبت أنّ القَبْلیة من صي“ 
الزمان؛ ولا زمان؛ ولا أن العالم موجود بغد وجود الحقء إذ لا بغدية؛ ولا مع 
وجود الحقء فإِنْ الح هر الذي أرجده» وهو فاعله ومُخترعه ولم يكن شيئّاء 
ولكن كما قلنا: الحقّ موجود بذاته» والعالّم موجود به. 


فإن سال ذو وهم: متى كان وجود العالم من وجود الحق؟ قلنا: سؤال 


(1) “ما شبّهت' لست في الفٹوحات. 

(2) في (س) أرادوا إلى. 1 

)3( "مع وجود العالم بقبلیة ولا معية ولا بعدية زمانية» فإن التقدم الزماني والمكاني في حق 
الله تعالی' هذه الججملة لست في (س). 

(4) في (س) ترعى. 

(5) ني (س) کلا. 

(6) في (م) صنع. 
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"متی * زماني» والزمان من عالم النّسبء وهو مخلوق لله تعالی؛ لن عالم 
الغيب”'" له خلق التقدير لا خلق الإيجاد. فهذا سؤال باطلء فانظر كيف تسال. 
فإتاك أن تحجبك أدوات الترصيل عن تحقيق هذه المعاني في نفسك وتحصيلها. 
فلم يبق إا وجود صرف خالص لا عن عدم؛ وهر وجرد الحق تعالی. ووجرد 
عن عدم عين الموجود نفسهء وهو وجود العالم؛ ولا بينيّة بین الوجودين» ولا 
امتداد إلا الترهم المُقثر الذي يُحيله العلم ولا يُبقي* منه شيكاء ولكن وجرد 
مُطلق مُعيّنَ”*؟ وِمُقیّدء وجود فامل ووجود مُنفعلء هكذا أعطت الحفائق 
والسلامع0©. 


انتهى كلام الشيخ بلفظهء وینقلہ' غُلم ما في الأصل [الجانب الغربي] من 
المُخالفةء فإمًا أن يكون نسشته غلظا أو أنه زاد ونقص / فرقع في الغلطء والله 
الكريزة 

قال [الكازروني]: وفي الباب الرابع والعشرین: والسادس والعشرين؛ 
والواحد والأربعين من الفتوحات المكية صرّح تصريحات بحدوث العالم رنفي 
يدمه لو أوردناها طالت الرمالة. هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرْزنْجي]: قال في الباب الرابع والمشرین: 
«ولمًا كان وجود العالم مُرتبظا بوجود الحق فعلّاء وصلاحية لهذا كان اسم 
المالك”* لله تعالى أزلّاء وإن كان عين العالم معدومًا في العينء أي: 


(1) في القتوحات: عالم النسب. 

(2) في (س) الرجود. 

(3) في الفتوحات: لا یفی۔ 

(4) كلمة (معين» ليت في نص الفتوحات. 

(5) القتوحات المكبة» من آخر الصفحة 88 حتى الصفحة 90: مع ما ذكرنا من بعض 
الفقرات التي أهملها النتص. 

(6) في (س) وبنظمه. 

(7) في بقية السخ: 'علم ما في الأصل من المُخالفة؛ فلعله كان في نسخته غلط» والله أعلم". 

(8) في (س) قدمها. 

(9) في الفتوحات المكية: الملك. 


174 الجاذبٌ اَن إلى الجانب الئْرين 


ازل لکن معقوليته موجودة مُرتبطة باسم المالك. فهو مملوك لله تعالى وجودًا 
وتقدیراء قوة وفعلا فان فھست وإلا فافهم”.- انتهى. 
قال قي الباب السادس والعشرین: 


«فإنَ المُمكن مُرتبط براجب الوجرد في وجوده وعدمهء ارتباط افتقار إليه في 
وجوده» فإن اوجدہ لم يزل في إمكانه؛ وإن عدم“ لم یزل عن إمكانه. فکما لم يدخل 
على المُمكن في وجود عينه بعد آن كان معدومًا صقة تُزيله عن إمكانه » كذلك لم يدخل 
على الخالق الواجب الوجود في إیجادہ!'“ العالّم وصف يزيله عن وجوب وجودہ 
لفے۔ فلا يُعقل [الحى]“ إلا هكذاء ولا يُعقل المُمكن إلا هكذا. فإن فهمت 
علمت معنى الحدوث ومعنى القِدّم. فل بعد ذلك ما شعت»”2.- انتھی 

قال في الباب الواحد والأربعين: 


«رمن هذه المسألة تبيّن لك قِدَّم الح وحدوث الخلقء لکن على غير 
الوجه الذي يعقله أهل الكلام» وعلى غير الوجه الذي يعقله الحكماء باللقي 
[لا بالحقيقة]”” (يعني الفلاسفة)'"“ء فإنّ الحكماء على الحقيقة هم أهل الله: 


(1) "أي: أزلَا' لت في الفتوحات. وإتما هي توضیح من الکاتب۔ 

(2) في (س) فان فهمت نہو۔ 

(3) الفتوحات المكيةء ج اء صن 183. 

(4) في الفتوحات: علعه. وني (ت) إعدامه. 

(5) في (م) إيجاد 

(6) من الفتوحات المكية. 

(7) الفتوحات المكية؛ ج1ء ص189. وني (س؛ ق 46) حاشية مفادها: “يقول الفقير 
متا من انفاس الشیخ: وكما لم يزل الحقّ موجودًا بائلات قبل وجود العالم ربعده» 
كنلك لم يزل العالم معدومًا بالات قبل وجوده ویعدہ؛ لأنه بالغير. ومعتى قولنا: 
معدومًا بالفات؛ أن ناته لا تقتضی وجرده كما في الواجب بالذات جل اسمهء لا آٹھا 
تقتضي عدمه كالمُمتع بالذات؛ رإلا ما قبل الوجود من غیرہ'۔ 

(8) ورد في الهامش الملوي من (سء نى ۹7) قوق كلمة 'باللقب" حاشية مفادها: 'الباء 

(9) من الفتوحات المكية. 

(10) "يعني الفلاسفة' لبت ني الفتوحات المكية. 
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الرسل والأنبياء والأولياءء إلا أن الحكماء باللقب أقرب إلى العلم من 
غیرعم؟(''.- انتھی۔ 

وقد ظهر أنه لم يكن يحصل تطویل بنقل هذه المواضع اللائةء إلا أن يُريد 
أنّ استيقاء كل ما في الفتوحات يطولء فله وجه حيتئذ. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ولما تحقق أن الشيخ قُنّس مره غير قائل بقدم العالم» 
بل إنّه قائل بحدوثهء وأنّ هذه العبارة التي وقعت في الفصوص في فض آدم قد 
شرحتها العبارة التي في فص موسى عليه اللام كما مر سابقاء غُلم أن شرّاح 
الفصوص قد غلطوا في فهمهاء ولم یفھموا مُراد الشيخ» / فأوقعوا الشيخ في 
الألسنةء ولله الأمر من قبل ومن بعد. 

ومعنى کلام الشيخ: إن الإنسان َء دائم أبدي» آنه مُخلّد في الآخرة في 
الجناتء وهفا المعنى ظاهر. والقيصري لتا كان قائلًا بِقِدَم الأرواح حمل في 
شرح القصوص هذا الكلام على أن ما ثبت قِدّمه كان أيديًا واستحال عدمهء وإلا 
لزم تخلّف المعلول عن العلّة التامة. وإذ قد علمت أن منهب الشيخ حدوث 
جمیع أجزاء العالم ومته الأرواح» ظهر أن أزلية الإنسان بالوجود العلمي كما 
مرّء دون الخارجيء فلا يكون أبديته إلا في دار الخلود لا في الدنيا. وهذا معنى 
کلامه. 


[حدوث العالم عند ابن عربي- شرح الكوراني] 

قلت [البَرْرْنْجِي]: ولمّا كانت هذه المألة من أمهات المائل الدينية 
الاعتقادية» وقد مسب فيها الشيخ فس سره إلى ما هو بريء منهء فلا ب من 
بيان المقام بیانًا شاقيًا. فن حَهُنا ماح ركاب الفضلاء ومحط رحال العلماء۔ 
وكَھُنا تكب العیرات: وتكميّز العقول من الأوهام والخطرات: 

إذا كان دمع العیْن يجري صاب على عير لى هو نع مض 


(1) القتوحات المكية. جاء ص240. 


شا تدج الجازِبٌ القَيْبِيَ إلى الجانپ الزبن 


واحسَی ما كُيْمّت هذه الغباهب وأظہرت!'' الغرائب والعجائب بلسان 
شيخنا العلامة المفيدء الفهامة المجید أعجوبة الزمانء نادرۃ الدهر والاوان: 
برهان الین إبراعي” © بن حسن بن شهاب الین الكوراني الشهرزوري الشهراني 
ٿم الملنيء أجل خُلفاء المرحوم القطب شيخنا صفي الدين أحمد بن محمد 
المدني” رحمه الله تعالی'“؛ فإلّه حرّر المقام في كتابه المُسمَى: الملك 
المختار في معرفة الصادر الأول وإحداث العالم بالاختیارء فلننقل كلامه بلفظه: 


قال أبقاء الله تعالى بعد أن ساق جُملة من نصوص الشيخ قُدّس سرّہ ما نضه: 


'وصل: قد نضمّن ما نقلناء من نصوص الشيخ تُدَس سره التصريح 
بحدوث العالم في غير ما موضع» منها قوله: 'إن المُمكن يستحيل عليه 
الوجود زلا فلم بی إلا أن يكون أزلي العدم". ومٹھا قوله: *والعالم 
مُحدث: والله كان ولا شيء معهٴ. وآنّه آثر ثابت بالشرع والکشف: أمَا 
الشرع فأقرب ما يُتدل به هذا الحديث المذكور آنقّاء أعني : ((کان الله / 
ولا شيء معه))» رهو رواية غير البخاري. وأما روایة البخاري في كتاب 
“بده الخلق' من صحيحه فبلفظ : ((كان الله ولم يكن شيء غيره)). ورواية 
الإسماعيلي ني منده الصحيح الذي هو مُستخرجه على صحيح البخاري: 
((كان الله قبل كل شيء))ء والمآل في الكل واحد. وأمًا الكشف فلا مر 
من قول الشيخ قُنّس سسرّه: «ومن لم يكن له هذا الإدراك ققد حرم العلم 


(1) في (ها زيادة "هذه الغرائب". 

(2) ليت و ما 

)0 توجد في (س) حاشیة تُترجم للشیخ محمد المدني القُشاشي مقادها: 'قوله: صفي 
الين» هر القُعَاشِي صاحب منظومة التوحيد الْمُمَاة: ٭قصد السبيل' التي شرحها 
الشیخ إبراهيم المذكور. والقشاشي تلميذ الشيخ أحمد الخامي الشناويء قدس الله 
أسرارهم جمیمًاء ونفعنا بهم» آمين. وهلا الخامي نس سره هو صاحب الإقليد الفريد 
في تجربد التوحيد. وشرحه شيخنا النابلسي '۔ 

(4) لبست في سا (م). 

(5) حامية ني (س؛ نى 147) منادها : "قف على أن معرفة الصادر الأول تأليقًا'. وأيشًا: 
"قف على أن كان الله ولا شيم معه..." 
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والمعرفة التي أعطاها الكشف والشھردا'“. ومعنى کون العالم تُحدثًا آله 
كان بعد أن لم بکنە بعْدية زمانية متوهمة» أي: بغدية لا يُجامع البَعْد 
معها القَبّلء بل يتأخر عنه لا في زمان مُحقق کار الیوم عن أمس. 

فإن قلت: الزمان من الأشياء الممكئة. فإن كان عدمه مُتَقَدمًا على رجوده 
تَقدّمًا زمائيًا لزم أن يكون موجودًا حال عدمه» وهو محال 

قلت [الكوراني]: لا يلزم من ذلك إذا كان عدم الزمان المُحمّقء الذي هو 
مقدار حركة الفلك. مُتَقَدَمًا على وجوده في زمان مُحققء واما إذا كان في 
زمان موهوم فلا. والزمان هُنا وهميء أي: كما مر تحقیقہ عن الشیخ مُنَس 
سرّهء رالدليل عليه قوله صلی الله عليه وسلم في صحيح البخاري: ((كان 
الله ولم يكن شيء غيره))ء فإن الزمان المدلرل عله ب 'کان' ہُنا توغمي؛ 
وإلا لكان آخر الحديث مُناقضا لأولهء لأن 'الزمان' المُحقق شيء. عم أنه 
'مقدار الحرکة' المُستلزم للمتحرّك الذي عو النلكء المُستلزم للعقل الأول 
الذي هو علته عندهمء وهذه كلها أشياء مُغايرة لله تعالى. وقد دل الحديث 
على نقي الغیر أزلًا مُطلقاء فلو كان الزمان غير وهمي لزم أن لا يصح نفي 
الغير مطلقًا ارلا لوجود هذه الأشياء المُغايرة» لکن اللازم باطل نص من 
لا یع عن ال ٭ إن ہُو إلا يت يوئ» [النجم: 4-3]ء والوحي محال 
عليه التناقض والخطأء فالملزوم مثله. فالزمان المدلول عليه ب "كان" 
توهميء لا يُنافي نفي الغیر مُطلفًا ارلا“ . 


أقول [البَرْزّنْجِي]: قال الشيخ [ابن عربي] في جراب السؤال الثالت 
والعشرین من سؤالات الحكيم الترمذي: 

«اعلم أن لفظة “كان" تُعطي التقبيد الزماني» ولیس التُراد به [ذلك القید]ء 
وانّما المُراد الكون الذي هو الوجود. فتحقیق "كان" أنه حرف رجودي لا فعل 


)١(‏ الفتوحات المكيةء ج3ء ص255 

(2) إبراهيم بن حن الكوراني» المسلك المختار في معرنة الصادر الأول وإحداث العالم 
بالاختيارء مخطوط رشید أنندي 1996 996 تلمع فنطت 8 ق 8-148 کب, 

(3) "كان" ليت في (ت). 


لهتب) 


O INE FL‏ . الجاذي الین إلى الجانب الفزين 


يطلب الزمانء ومنه (... ول أ عورا يسما [الناء: 0696 وغير ذلك / مما 
اقترنت به لفظ “كان“. ولهذا سماها بعض النحاة'“ هي واخواتھا حروقًا؟ تعمل 
عمل الأفعال. وهي عند سيبويه “حرف وجردي". وهذا هو الذي تعقله العرب. 
فمعنى ذلك : الله موجود ولا شيء معهء أي: ما ثم مَنْ وجوده لذاته غير الحق 
تعالى. والمُمکن واجب الوجود به تعالی؛(۔ 

لکن قال في الباب التاسع والخمسين : 

«إنْ نسبة الأزل إلى الله نسبة الزمان إلینا۔ ونسية الأزل وصف”* سلبي لا عين 
له فلا يكون عن هذه الحقيقة وجود. فيكون الزمان للمُمكن نبة مُتوهّمة الوجودء لا 
موجردة. لان كل شيء تفرضه يصح عنه السؤال بمتى» و"متى " سؤال عن زمان» فلا 
بد آن يكون [أمرًا] مُتوقمًا لا مرجودّاء ولهذا أطلقه الحق على نفه في قوله : «وَكَانَ 
اق كل کو ا)4 [الأحزاب: 40]ء [الفتح: 26]ء و( الْأَسَرٌ ين م وَمنْ تد 
[الروم : 4]. وفي السُّنّة تفرير قول السائل : “أين کان ربنا قبل أن يخلق الخلق؟ " قعرفنا أَنّ 
هله الصيغة ما تحتها أمر وجودي“. 

انتھی كلام الشيخ فس سرّہ۔ وقا ٠‏ 
المتوم ولعله على قول من يجعله فعلا لا حرفا 


يُقهم ا منه أن 'كان" تدل على الزمان 


(1) 'بعض النحاة* ليت في (ت). 

(2) في (س) حروف۔ حاشیة في (ت) مقادها: "بلغ مقابلة". وفي العديد من الأوراق اقتطع 
جزء من كلمة “بلغ ' خلال التصوير. وعلى الرغم من ورود كلمة "بلغ" أكثر من عشرين 
مرة على مُختلف أوراق المخطرطء مناك مواضع أخرى اقتطعت خلال التصوير غالا 
وكذلك العديد من البلاغات توتق النسخة المخطوطة (ت) المُعتمدة في تحقيقنا هذا 
والتي تمناز بأنها قربلت على الأصل على يد المزلف. 

(3) الفتوحات المكيةء ج2٠‏ ص56. مع بعض الاختصار. 

(4) في له) كبت: الاب 59 

(5) ليت في (م). وني الفتوحات: نعت. 

(6) القتوحات المكبة. ج1ء ص 291. 

٦‏ في (م) تقهم. 

(8) في (ت) وردت عبارة 'انتهى کلام الشیخ"ء هُنا. وفي (ھ) ترد بعد "أمر وجودي*: 
اتھی کلام الشيخ ُنس مرّه. وهذا ما البتاه اک 


أالفصل الأول: .ا الاعتراضات التعلقة بفیر وحدة الوجوداً 


ولنرجع إلى کلام شیخنا [الكوراني)ء قال سلّمہ الله تعالى: 


"واذا صح نفي الغير مُطلقًا أزلاء كان الزمان المْحقّق حادثًا بالمعنى 
المذكور أن عدمه مُتقدّم على وجودہ لا في زمان مُحققء نقدمًا يستحيل 
معه اجتماع المُتقدّم والمُتأخر بلا لزوم محذور. ويلزم من حدوثه بهذا 
المعنى حدوث الحركة والمُتحرّكء و'العقل الأول' أيضًا بهذا المعنى» 
لأن الكل أغيار. قال: ولا يلزم من القول بحدوث العالم حدونًا زمائبًا 
-بالمعنى المذكور- تعطيل الجود''' الإلهي كما يزعمه القائلرت بقدم 
العالم لأنِ الجود؟ء عرّفوه باه : 'إفادة ما ينبغي لمن ينبغي» لا لعرض 
ولا لغرغی"۔ 

وقد تييّن أن العالم مُحدث بالنض الصحيح والكشف الصريح المؤيد 
بالشرع المعصوم عن الخطأ. وهو عين الدليل على أن إفادة الوجود للعالم 
فيما لا يزالء هو الجردء الذي هو: إفادة ما بنبغي لمن ينبغي لمرافقة0© 
الحكمة؛ من حيث إنٌ الإفاضة بحسب الاستعداد لا“ الإيجاد في الازل. 
لان العالّم لو كان معدا في الأزل لإفاضة الجود لأفادء الحق الوجود 
بجودہ؛ لأنه تعالى جواد بالاتفاق. لكته لم يوجده في الأزل شرعًا وكشفًا. 
قلم يكن مُتمدًا / للوجود في الأزلء وكلما كان كذلك لا بصخ أن يكون 
الإيجاد في الأزل جودّاء لان إفاضة الجود على غير المُستعدٌ لا يوافق0© 
الحكمة. فلا يصدق عليه أنه إفاضة ما ينبغي لمن ینبغي؛ بل الجود هو 
الإيجاد فيما لا یزالء لاله الموافق لحكمة الحكيم ذي الجلال. فانقلب 
التعطيل عليهم» ويالله الترقيق الکیر المُتعال*“. 


في (م) الوجود. 
في (م) الوجود. 

في (م)» (ه) لموافقته. 

في (م) إلى. 

في (م) توافق. 

الكوراني» الملك المختار» ق 48ب-149. 
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180 الجازبٌ القْبِي إلى الجانب النَرين 


تم ذكر کلام الفلاسفة وقولهم بقِدَّم العالم الزماني وحدوثه الذاتيی: ثم رده 
وأطال في الردٌ عليهم بما لا مزيد عليه» فليراجمه من علت همته [في رسالة 
الملك المختار للكوراني]. 


ثم فال [الكوراني]: 


'نوجيه: إن أراد الحكماء بالمعية الني لا تنافي البّغدية الذاتية- عندهم المعية 
بمعتى التبعبة-» أي: إن وجود المعلول الأول تابع لوجود العلة حاصل بعده 
بلا بون وامتداد زماني بینھما(' كما قال أهل الير في قوله تعالى: لل 
م ئن مہ [الشرح: 6] إن معنى اصطحاب العسر والیسر؛ أن العسر 
مردوف باليسر لا محالة متبوع له". - انتهى. بقرینة أن ابن سينا قال 
في الفصل الرابع من المقالة التاسعة من إلهيات الشقاء ما لفظه: 
“ووجود ما یوجد عنه على سبيل لزوم وجودہ وتبع لوجوده"20.- انتھی۔ 

كانت البعدية الذاتية عندهم كالبعدية الزمانية عند التُتكلّمين» أي فإتهم 
تالرا: العالم -وهو ما سوى الله نعالی رصفاته من الجواهر والأعراض- 
حادث: آي: کائن بعد أن لم يكن» بعْدية حقيقية» وهي التي لا يُجامع 
القُبْل فيها البَّمْده وهذا هو المراد بالحدوث الزمانيء ولهذا يقولون: 
العالم حادثء أي: كائن بعد أن لم يكن» بعدية زمائية بالمعنى المذكور. 

وذلك لأنْ المعلول الأول إذا كانت معيّته للأول تعالى بمعنى التبعية كان 
رجوده بعد وجود الواجب تعالى بعدية لا يُجامع فيها القبل البعدء والبعدية 
بهذا المعنى بعدية زمانية في الحقيقة عند الحکماء لکن الزمان ہُنا وهمي 
محض. وليس “بالزمان' الذي هو مقدار حركة الفلك. فإن "الزمان الذي 
هر مقدار الحركة' له راسم موجود في الخارج عندھمء وهر الآن السيال 
المُنطبق على الحركة التوسطيةء الراسم بالخيال امتدادًا باستقرارہ وعدم 
استمراره. وابن سینا لم يذكر في مُقابلة البعدية الذاتية إلا البعدية الزمانية 


(1) لنت في (ت). 
(2) ابن سيناء الشفاء. الإلهبات. تحقيق الأب قنواتي وسعيد زايد القاهرة» الهيثة العامة 
لشؤون المطابع الأميرية: 1960ء ج1ء ص 403. وفي (س) لزوم موجده. 


أالنسل الأول: ا الاعتراضات ااتعلّقة بغير وحدة الوجود) 


التي يكون / فيها وجود المعلول مسبوقًا بوجود زمان هو مقدار حركة 
الفلك؛ لا مُطلق الزمان الشامل لمقدار الحركة وللوهم المحض. 

ومعلوم أنّه لا يلزم من کون المعلول الأول فوق الزمان بمعنى مقدار 
الحركة أن لا يكون بعد الواجب بعدیة زمانية بالزمان الوهمي» يوضحه أن 
“العقل الثاني" والفلك الأول معلولان للعقل الأول فهما موجودان 
بإيجادهء ولا إيجاد إلا بعد الوجود. فليسا مع العقل الأول وثقارنین له في 
الوجودء وإلا لکانا!' صادرين معه من الواجب تعالى بلا واسطة. أو 
موجودين بإيجاده [أي: العقل الأول] قبل رجودہ؛ ركل منهما محال 
عندهمء فهما معه بمعنی التبعية لما مرّ أنهما معلولان له. فلا بذ أن يكونا 
مُتأ رين عنه بالبعدية الذاتية بالمعنى المُراد للمتكلمين» أعني التي لا 
يُجامع فيها القَّلُ البَعدَء وهي بهذا المعنى هي البعدية الزمانية عند 
المٰتکلمین ۔ 

وحيث لا زمان حفيةيًا؟ قبل الفلك الأول رالعقلين» فهو زمان وهمي 
محفىء وهو الذي يقول به المُتكلّمون» فيصير النزاع لفظيًا. فالمعلول 
الأول حادث:ء آي: كائن بعد أن لم يكنء بَعْديّة حقبقية لا يجامع فيها 
القبل التعدء سواء سميناها بَعدیة ذاتية أو زمانیة؛ مُرادًا بالزمان فيها الزمان 
الموهوم» وإن کان قبل الزمان بمعنى يقدار حركة الفلكء وبالله الترفيق 
الحي القيوم “° . -انتهى 0 


[الله تعالى فاعل بالاختیار] 


اقول 


(0) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 


ولما كان قول الشيخ” قُدَس سره في اعتقاد أهل الاختصاص: اسالة: 
بالحُكم الإرادي لكتي لا أقول بالاختیاراکء فإن الخطاب بالاختیار الوارد 


ني (س) لکان. 
في (م) حقيغة. 

الكوراني» الملك المختار: ق 54-154ب. 

ليست في (س). 

في عامش (س) زيادة فوق كلمة: “الثيخ' مفادھا: '... في أول الفتوحات'۔ 
في (ھ) الاختياري. 


فی تع الجاذبٌ الب إلى الجا النزين 
إنّما ورد من حیث النظر إلى المُمكن مُعَرَىَ من علته وسببه»”"2.- انتھی؛ موهمًا 
للقول بالوجوب”” الناتيء وصار سببًا للطعن فيهء ولم يذكره الأصل ولم 
يتعرض لجوابه؛ ناسب أن نذكر الجواب عن ذلك. 

فنقول [البَرْرجي] قال شيخنا المذكور [الكوراني] في كتابه المزيور بعدما 
نقل مجملة من تصریفات الشيخ بان الله فاعل بالاختيار (ما نصه©: 

٭وصل؛ قد تضتّن ما نقلناء عن الشیخ قُدَس سره آله قاتل بان الله تعالى 

فاعل بالاختیار!“ لا علّة موجية باللات للمعلول. فإن قلت: فما وجه 

قوله في المُقتمة: «صالة: أقول بالحكم الإرادي ولا أقول بالاختيار / 

إلخ. . .؟ قلت [الكوراني]: وجهه أن الاختيار في اللّغة هو الانتقاء 

والاصطفاء للشيء على غیرہ وبهذا المعنى أطلق في القرآن» في نحو قوله 

تعالى ند َم عق لي عَلَ التپ [الدخان: 32] ورک لن 
رك [القصص : 68]. ومُقتضى الاختیار بهذا المعنى: 
ترجیح ذلك المُختار وتقديمه على غيره» والترجيح فرع الاحتمال. ولا 
شك أن المُمكن من حيث هو مُمْرَىَ عن علته وسببهء أي: بالنظر إلى 
إمكانه الذاني مُجِرّنَا عن علّته وسببه المرججح لوجوده على عدمهء قايل 
للطرفين من الوجود والعدم. وکل ما كان كذلك صح الترجيحء فصحخ 
الاختيار بهذا المعنى. وأتا بالنظر إليه غير مُعَرَىَ عن علّته وسبيه» بل 
مأخودًا معهاء أي: بالنظر إليه من حيث سبق العلم بالوقوع أو اللاوقوعء 
فهو إِمّا واجب الوقوع أو مُمتنع الوقوع؛ ولا احتمال بعد الوجوب أو 
الامتناع» نلا ترجيح للمُحتمل. فلا اختيار بمعنى الترجيح لأحد 
المُحتملين» مع بقاء الترجيح بالنظر إلى الإمكان الذاتي فإنه لا يُقارقه . 


(1) الفتوحات المكية. جاء من41. 

(2) في (س) بالرجوب وبالإيجاب کتبتا بشكل متداخل» وكأنه كتب إحداهما وصححها 
للأخرى: رفي الهامش كتب: بالإيجاب (ن) أي نسخة أخرى (سء ق189). 

(3) من هنا حتى نهاية جواب الاعتراض الثاني؛ وهو حوالي عشر صفحات» مقس من 
الملك المختار للكوراني* فى 62-157 . 

(4) ما بین قوسین لیس في (س). 


|اتفصل الأول: ب الاعتراضات المتعلقة بغير وحدة الوجود) 


قال الشيخ [ابن عربي] فس سرّہ في الباب الثامن والسبعين ومنة: «خلاف 
المعلوم وقوعه محال؛ والأمر وإن كان مُمكنًا بالنظر إليه» فليس بِمُمکن 
بالنظر إلى علم الله فيه» لوقوع احد الإمکائین؛ وأحدیة المشيئة فیەء ما 
تعلقت المشيثة الإلهية بكونه فلا بذ من كونه. وما لا بذ من ونوعه لا 
بتصف بالإمكات بالنظر إلى هذه الحقیقة!'“. - اتھی 

رقال في الباب السابعم والأربعين وثلائمثة: إن الأشياء لما كان" «الإمكان 
لا يُفارقها طرفة عین؛ ولا يصح خروجھا منهء لم يزل المرججح معهاء لأنه لا 
بڈ أن يتصف باحد المُمكئين من وجود وعدم”.- انتهى. يوضحه قوله 
تعالى: ن يَكأ پمیک وآ يلق جَدِير » وَمَا ذلك عل اہ بز 
[إبراهيم: 20-19]ء أي: بمُمتنع ولا ينتقي الامتناع إلا عند إمكان 
الإنعاب والإتيان بخلق جدیدء لكنهما لم يقعاء بل الواقع الترجيح للوجود 
إلى الأجل المُمَى مع النصّ على أن الإمكان ما فارقه. وكذلك قوله تعالى: 
إن کا بتک اج الاش ات یت 36 آنه عل ترک ف 
[ائنساء: 133]ء فإف المقدورية فرع الإمكان؛ مع أن الواقع ترجیح الإبقاء. 

رقال / الشيخ قُنَس سرّء في الحضرة الربانية من الباب الثامن والخمين 
وحممئة: «وآما النظر في مصالح المُمكنات الذي لهذه الحضرة؛ فاعلم 
أنّ المُمكنات إذا نظر لها“ من حیث ذاتها لم يتعين لقبولها من الأطراف 
طرف يكون به أولىء فيكون الرب ينظر [بالأولوية في رجودها وعدمهاء 
وتقتمها في الوجود وتاخّرهاء ومكانها ومكانتهاء ويُناسب بینھا وبين 
أزمتتها وأمكنتها وأحرالهاء فيعمد”” إلى الأصلح في حقهاء فبرز ذلك 
المُمكن فيه لأنّه لا یبرزہ إلا ليسبّحه ويعرفه بالمعرفة التي ثليق به مما في 


في (س) الحيئية. وفي (ت) أضاف الناسخ في الحاشیة كلمة 'الحيثية". روضع 
رمز (ظ). 
الفنوحات المكية» ج2ء ص 334. 


"إن الأشباء لما کان' ليست في الفتوحات: وإنّما وضعها المؤلف ترضيسًا للياق. 


الفتوحات المكيةء ج3ء ص 193. 

في الفتوحات المكية : "نظرتها * بدلا من ' نظر لها". 
في (س) أي طرف. 

الزيادة من الفتوحات المكية. 
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فوتها 


[قتب] 


184 الجارَبٌ الميبِي إلى الجانِب العَرَبي 


رسعه أن يفبلها ليس غير ذلك. فلهذا تری بعض المُمکنات تقدّم على بعض 
وتأخرء وتعلو ونسفل. وتتلوّن في أحوال ومراتب مُختلفة: من ولاية وعزل 
وصناعة ونجارة وحركة وسكون راجتماع وافتراق وما“ أشبه ذلكء وهو 
تقليب مُمکنات في مُمکنات في غير ذلك ما تتقلب»2.- انتھی۔ 

وقال في الباب الرابع والستين وثلائمثة: "ومن تمام المعرفة بالله ما أخبرنا 
به على لسان رسوله صلی الله عليه وسلم من تحوله تعالی في الصور في 
مواطن التجلي. أي: الوارد في الصحيحين وغيرهماء منها رواية مسلم 
بلفظ : ((نم يرفعون رؤوسهم وقد تحول في صورته التي راوہ!“ فيها اول 
مرة)). قال!“: وذلك أصل تقلبنا في الاحوال؛ ظاهرًا وباطتا وکل 
ذلك فيه تعالی (أي: في النْفْسٍ الرحماني الظاهر بصورة العماء كما تبيّن 
قبل)!. وكذلك تعالى هو" في شزون العالم بحسب ما يقتضيه الترتيب 
الجكمي» فشأن غد لا يُمكن أن یکون إلا في غدء وشأن الیوم لا يُمكن 
أن يكوت" إلا في اليوم: وشان اس لا يُمكن أن يكون إلا في أمس. 
هنا كله بالنظر إليه تعالى. (أي: من حيث سيق علمه باحد الوجهين)“ . 
وأا بالنظر إلى الشأن (أي: من حيث النظر إليه مُمَرَىَ عن علّته 
وسبہ)(٭'ء فیٔمکن أن يكون في غير الوقت الذي یکون!'' فيه لو شاء 
الحق [تعالی]ء (أي: لجواز المشيثة بالنظر إلى الإمكان الذاتي)0*'©: وما 


() ليست في (م). 

(2) الفتوحات المكية. ج4ء ص 199. في (س) ما يتقلب. 
(3 في (س) روا 

(4) ما بین قوسین ليس من الفتوحات. 
(5) في الفتوحات المكية : باعنًا وظاهرًا. 
(6) ما ہین قرسين لیس من الفتوحات. 
 7(‏ في الفتوحات: عو تعالی۔ 

(8) أن یکون لت في (س). 

(9) ما ين قوسین لیس من الفتوحات. 
(10) ما ہین قوسین لس من الفتوحات۔ 
(11) في الفتوحات: تكرّن. 

() ما ين قوسين ليس من الفتوحات. 
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)0 
زف 
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(6) 


0) 
(8) 


في مشيتته تعالی تخير”" (أي: ترجيح لأحد المُحتملين بعد سبق العلم 
باحدهما)*ء تعالى الله عن ذلك بل ليس لمشيئته إلا تعلق واحد لیس 
غیرہ“ء لانها لا تتعلّق إلا على وفق العلم الأزلي: وند نین في العلم 
أحد الطرقينء فلا تعلق لها إلا به. فتعلقها / واحد ليس غيره. 

ثم قال: ٢ن‏ الله تعالى له الأسماء الحسنی وهي تطلب العالم: والحاصل لا 
ينبغي التعطيل . فلا بد من العالّم» لان الحقاتق الإلهية نطلبهء وقد يا لك أن 
معقولیة كونه ذانًا ما هي معقولیة كونها إِلهّاء فهر من حيث هوه غني عن 
العالمین؛ ومن حيث الأسماء الحسنى التي تطلب العالم لإمكانه» لظهور 
آثارها فيه» يطلب وجود العالم. فلو كان العالم موجودًا ما طلبت وجوده 
(...) فيسأله العالم لإمكانهء وتساآلہ!'' الأسماء الى لظهرر آثارهاء 
وما یُسال إلا فيما ليس له وجود»””. إلى أن قال: «فالأسماء الإلهية لها 
التصريف» فبھا”” يتصرف ولها يتصرّف. وهو غني عن العالمين في حال 
تصرّفهء لا بد فيه. فانظر ما أعجب الأمر في نقس2061.- انتھی 

فإن قلت: ما معنی قوله ذس سرّه: “ليس لمشيتته تعالى إلا تعلّق 


في الفتوحات المكية: جير ولا تحیر۔ 

ما بين قوسین ليس من الفتوحات 

في الفتوحات المكية: لا غیرء بدلا من ليس غيره. 

الفتوحات المکیة ج3ء ص 315. 

في (س» ق 151) ورد في أعلى الررقة: “يلغ". وتحت ذلك على مُستوى الطر الأول 
حاشیة بخط مُختلف عن خط الأصل جاء فيها: “مُحضله أن اللات المُقدمة نتمرّف 
بالاسماء في المُمَكنات» والفائدة عائدة إليهماء إلى الأولى ظهورًا وإلى الثانیة وجوذاء 
وأمًا الذات المُقدّسةء فهو الظاهر بذاته» وهو الموجود بذاته» وهو الغني عن العالمین'۔ 
النسّ في الفتوحات: إن الله الخالق يطلب المخلوقء والمخلرق يطلب الخالقء وصفة 
الطالب معروفة والحاصل لا يُنغى» فلا ب من العالمء لأنّ الحقائق الإلهية نطلبه. وقد 
بنا لك أن معقولية كونه ذاتّاء ما هي معقولیة كونه إلهّاء فت المرتبة وليس في الوجود 
العيني سوی العين» فهو من حيث هو غني عن العالمین؟ ج3ء ص316. 

في (م) فیھا۔ 

الفتوحات المكبةء ج3ء ص317. والنض هر: افللاسماء الإلهبة أر المرتبة الني هي 
مرتبة المُسمّى إلها التصريف والحكم فيمن نعت بهاء فبها يتصرف ولها يتصرّفء وهو 
غني عن العالمين في حال تصرفه. لا بذ منه» فانظر ما أعجب الأمر في نفسه»! 


156 الجاذبٌ لَب إلى الجانب الفزين 
واحد' ٠‏ مع تصريحه بانتقال حكم الإرادة من شيء إلى شيء؛ حيث قال 
في حضرة الآمان من الاب الثامن والخمين وحم ثة: هما من وقت يمر 
عليك هنا لا يظهر فيه تُمکن نُعيّن يظهر في الوقت الثاني إلا ويقاؤه في 
شيئية''' بوه مرح في الوقت الذي لم تقم به شیتیة وجوده» إذ لو لم 
یکن مُرجْسَا لوجد ني الوقت الذي قلنا إنه مر عليهء فلم يوجد فيه. فصار 
بقاء كل ُمكن مرجُسًا في حال عدمہء وإن كان العدم له أزلاء كما أن 
نوله لشيئية'”' وجرده مُرجُح. وهذا من أعجب دقائق المسائل إن فكرت 
فيه. فترقف”*' حكم الإرادة على حكم العلمء ولهذا قال: "إذا اردناء' 
فجاء بظرف الزمان المُستقبل في تعلیق الإرادة. والإرادة واحدة العين» 
فانتقل حكمها من ترجيح بقاء الشمكن في شيئية ثبوتہ إلى حكمها بترجيح 
ظهوره ني شيئية وجوده. فهله حركة إلهية قدمية مُنرّهة أعطتها حقيقة 
الإمكان التي هي حقيقة الشمكن :50 .- انتھی۔ 
قلت [الكوراني]: معناہ وحدة تعليقها بالشيء ما دام العلم يقتضي تعلّقها 
بهء فإذا اقتضى العلم انتقال حكمها من ترجيح شيء إلى ترجيح شيء 
آخرء انتقل إليه مع وحدة تعلّقها في المُنتقل إليه أيضًا. والحاصل أن 
لوتب الانتقال على وفق العلم اختیار / وجازم لا تردّد فيه» وهو المعني ب " وحدة 
التعلّق'. وتعدد أفراد التعلّقات بحب الانتقالات المُترتّبة على العلم لا 
يُنافي الرحدة بهذا المعنى. ويالله الترفيق في كل مسیر ومعتى . 
وإذا سمعت ما نقلناء من كلامه ظهر لك أن إثبات الاختيار بالنظر إلى 
الإمكان الذاتي الذي لا يُفارق اليُمكنء وأن نفيه بالنظر إليه من حيث 
سبق العلم الأزلي بأمر مُعیّن من الأمرين. والكل صحيحء فارتفع بین 
کلاب الحافي» وبالله التوفيق الكافي الشافيی۔ 


(1 في (س) شف 
(2) في لعا مثية. 
( في (س) بشبية. 
(00 في (س) فوقف. 
(5) الفتوحات المكية. ج3. ص 281-280 
(6) في (س) مفي۔ 


أالفصل الأول 4 الاعتراضات التملفة بغير وحدة الوجودأً 


0) 
2 
G) 


)4( 
الغا 


وصل: قال العارف بالله الأحقق نور الدين عبد الرحمٰن بن أحمد الدشتي 
ثم الجامي فنس سره في الدرة الفاخرة: 

“نمب البِلْيون كلهم إلى أن الله تعالى قادرء أي: يصح منه إيجاد العالم 
وتركهء فليس شيء منهما لازمًا لذاته بحيث يستحيل انفكاكه عنه. وأمَا 
الفلاسقة فإتهم قالوا: إيجاده للعالم على النظام الواقع من لوازم ذاته» 
قیمتتع خلوہ عته. فانکروا القدرة بالمعنى المذكور لاعنقادعم أنه نقصانء 
وآثبعوا له "الإيجاب* زعمًا منهم أله الكمال التام. وأمًا كرنه تعالی قادرا 
بمعنی إن شاء قعل وإن لم يشا لم يفعل فهو مُنفق عليه بين الفريقين. إلا 
أنّ الحكماء نھبوا إلى أن مشيئة الفعلء الذي هو الفيض والوجودهء لازمة 
لذانه کلزوم اتر الصفات الكمالية» فیستحیل الاننكاك بينهما'". فثقتم 
الشرطية الأولى واجب صدقه» ومقدم الثانية مُمتنع الصدق؛ وکلتا 
الشرطیتین صادقتان في حق الباري سبحانه. 

وأمًا الصوفية قدّس الله أسرارهم فيتبتون له تعالى قدرة زائدۃ' على الذات 
[تعقلا]ء والعلم بالتظام الأكمل» واختيارًا في إیجاد العالمء لکن لا على 
التحو المذكور من اختيار الخلقء الذي هو ترد وافع ين أمرين كل منهما 
مُمكن الوقوع عنده» فيترجح عنده أحدهما بمزيد فائلة أو مصلحة ينوحّاها. 
فمثل هذا یُستنکر في حقّه سبحانه لأنه أحدي الفات. وأحدي الصفقات» 
وأمرہ واحد» وعلمه بنفسه وبالأشياء واحد. فلا بصخ لديه ترقّد ولا إمكان 
حكمين مُختلفين» بل لا يُمكن غير ما هو / المعلوم المراد في نفسه. 
فالاختیار الإلهي إنما هو بين الجبر والاختيار المفھومین للناس. وأمًا 
معلوماته» سواء قتّر وجودها أو لم یقڈرہ مرتسمة في عرصة علمہ' أزلا 
وأبدّاء ومرتبة ترتيبًا لا أكمل منه في “نفى الأمر"”7©؛ وإن خفي ذلك 


عنهاء في الدرة الفاخرة» ص31. 
في (ت)ء (س) إرادة ذاتية. وفي مخطوط الكوراني (ق160): إرادة زائدة على الذات. 
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في (س) الإمكان. وفي حامش (ت) كب ظ: الإمكان. و(ظ) نُشير إلى نسخة مخطوطة ثانية 
يُقارن بها الناسخ. وما أثيتناه هو من بقية النسخ» وهو موافق للع المطبوع من الدرة الفاخرة. 


قي (س) مترتبة. 


عبارة: "نفس الأمر" ٹکزرٹ عند ابن عربي في الفترحات المكية أكثر من 400 مرق = 


0) 


(2) 


الجاذبٌ الغُيْبِيَ إلى الجانب الفْربي 


على الاکٹرین؛ فالاولوية''' بين أمرين یتوقم وجود كل منهما إِنْما هو 
بالنسبة إلى المُنوهُم المُتردّد. أما في نفس الامر فالواقم واجب وما عداء 
مُستحیل الوجود. 

فإن قلث: قد استدل الفرغاني رحمه الله نعالى ني شرحه للقصيدة التائية 
[الفرقان: 45] ولم يمنّهء على أن الحق سبحانه لو لم يشأ إيجاد العالم 
لم يظهر: وكان له أن لا يشاء فلا يظهر. 

قلث [الجامي]: قولهم: إن لم يشأ لم يقعء صحيحء وقد وقع في 
الحديث: ((ما لم بشأ لم يكن)). ولكن صدق الشرطیة كما سبق لا يقتضي 
صنق الثقڈم أو إمكانه؛ فلا يُنافي قاعدة الإيجاد!ء فضلًَا عن الاختیار 


ولم تكن تعني المُصطلح الفلفي الذي اتخذته فيما بعد. فقد اتشرت نقاشات تعلق بالوجود 


النعني وبنعطلح 'نفس الأمر* في الفرون 8ء 9 10 هجرية وكتبت العديد من الرسائل 
حول هذا الموضوع. نملا كب نصير الدين الطومي رسالة تعلّق بهذه المسآلة» وعلى هله 
الرسالة خمسة شروح على الأقل. ونجد للجرجاني عملا بعنوان رسالة في تحقيق نفس 
الأمر والفرق بيه وبين الخارج. واستخدم المُصطلح بمعان مُختلفة بحسب السياق وبحب 
المؤلف: ممًا يجعل من الصعب تحلیدہ بشكل دقیق؛ فاستخدمه البعض بمعتى جامع 
للوجود الذهني والوجود الخارجيء وآخرون استخدموه بمعنى علم اللهء أو العلم الإلهي ٠‏ 
أو العقل الأول؛ أو العقل الفعال. ويبدو أن هذا الثصطلح برز مع المتحى الفلسفي لعلم 
الكلام ليأعذ الدور الذي لعبه 'العقل الفعال" في فلسفة ابن مينا. يقول الحلي في كشف 
المرادء وهو شرح تجريد الاعتقاد للطوسي : 'وسألته [أي: للطوسي] عن معتی قولهم: إن 
الصادق في الأحكام الذهنية هو باعتبار مُطابقته لما في نفس الأمر؛ والمعقول في نفس 
الأمر إمَا بوت الذهني أو الخارجيء وقد منع كل منهما عھُتا. فقال المراد بنقس الأمر هو 
”العقل الفقال'2 فكل صورة أو حكم ثابت في الذهن مُطابق للصور المُنتقحة في العقل 
الفال فهو صادق؛ وإلا فهر كاذب". ذکر الدكتور إحان فضلي أوغلو في البحك التالي 
أنه يعمل على تحقيق ودراسة الرسائل النتعلقة بهذا المُصطلح. 
Ihsan Fazlıoğlu, “Between Reality and Mentality-Fifteenth Century Mathematics‏ 
and Natural Philosophy Reconsidered," Nazariyat Jounal for the History af‏ 
Islamic Philosophy and Sciences 1/1 (November 2014): 1-39‏ 
في (ت) كنب الأولية. وني الهامش شُتب: لعله الأولويةء وهو ما اثبتناء من نص 
الجامي ويقيّة السخ. 
في (ھ) الإيجاب. 


[الفصل الأول؛ ‏ الاعتراضات المتملنة بفير وحدة انوجود] 


للق 


۲0) 


(3) 
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الجازم المذكور. فقولهم في الإيجاد الكلي للعالم: کان له أن لا بشاء فلا 
يظهرء إمَا لنفي الجبر النْتوهٌم للعقول الضعیفةء وإنًا لأنه سبحانه باعتبار 
صدق مُقدم الشرطية الثانية» مُخالفون لهم في إثبات إرادة زائدة على العلم 
بالنظام الأكملء لازمة له بحيث يستحيل انفكاكها عن العلم كما يستحيل 
انقكاك العلم عن الذات *".- انتهى 


اقول [الكوراني] وبالله التوفيق: 

اما ما عزاہ [الجامي] إلى الصوفية من أنهم بُخالفون الحكماء في إثبات إرادة 
زائدة على اللات والعلم بالنظام الأكمل» واختیارہ في إيجاد العالم تصحيح. 
وامّا ما عزاء”” إليهم من انهم يوافقون الحكماء في امتناع صدق مُتَدّم الشرطبة 
الثانية الذي هو عدم المشبتة للإيجاد أزلّا فهو لكرنه مُخالنًا لنصرصهم غير 
صحيح! وكائه [اي الجامي] فُذّس سرّه لم يستوعب الفتوحات مُطالعة أو 
لم یستحضر محل الشاهد منهء وإلّا لم يكن يعزو إلى الشیخ وأصحابه ما 
عزاه إليه بعد رؤيته تصريحه في غير ما موضع بحدوث العالم. 

فان قلت: قد يكون فهم هذا من کلام القرنوي في التفحات الذي نقله عنه 
مُلحْصًاء المذكور بعد قوله: / "وما الصوفیة' إلى قوله: 'فإن قلت" إلخ... 
قلت [الكوراني]: لا دلالة في هذا الكلام على ما عزاہ إليهم إذ ليس فيه 
إلا نفي التردّد وإمكان حُکمین مُختلفين بالنظر إلى ما سبق به العلم الأزلي 
حيث قال: بل لا يُمكن غير ما هو المعلرم'” المراد في نفسه. فهر 
صحيح موافق لقول شيخه في الفتوحات وغيره» حيث قال في باب الحج: 
«ما يكون منه تعالی إلا ما سبق به العلمہ(“. 


عبد الرحمن الجامي؛ الدرة الفاخرة» تحقيق أحمد عبد الرحيم السايح وأحمد عبده 


عرض» القاهرة. مكبة الثقافة الديبة» طاء 2002ء ص31. 


حاشية على الهامش الایمن من (سء ق53ا) بخظ مخالف للأصل: 'فولہ: ما عزاه» 


وهو قدم الأرواح"*. 
في (ھ) المعلرل. 
الفٹوحات المكبة› جا ص 591 


[همب] 
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الجا الف إلى الجانب القْرَينَ 


وقال في الباب الرابع والتسعين وثلائمثة : «خلاف المعلرم محال 
الوقوع؟"". ومر قوله في الباب الثامن والسبعين ومئة: «خلاف المعلوم 
وقوعه محال» لگ 

وقال في الباب الرابع والستین وثلائمٹة: «وما في مشيححه تخبیرء تعالی 
الله عن ذلك. بل ليس لمشيئته إلا تعلّق واحد ليس غیرہہ كما عو عته. 
ومع هذا قد قال مُييْله: «هذا كله بالنظر إليه تعالیء واما بالنظر إلى الشآن 
فيُمكن أن يكون في غير الوقت الذي يكون فیهہ“. 

وقال في الباب السادس والخمسين وثلاثمثة: «وكان الحق تعالى موصوفًا 
في الازل بأنه عالم قادر [أي]: مُتمگن من إيجاد المُمكن» لکن له أن 
يظهر في صورة إیجادہ وأن لا بظہرا“۔ 

وقال في الباب'' الثامن والخمسين وخمسثة: 

«له حكم الإرادة في وجودي هوالمشتار يفعل مایشاء٭ 
وقال أيضًا في الباب المذكور: إن المُمكنات إذا نُظر لها من حيث ذاتها 
لم يتعيّن لقبولها طرف من الأطراف فيكون به أولىء فيكون الرب ينظر إلى 
الاصلح في حقّھا فيبرز ذلك المُمكن فيه”. وقال في هذا الباب أيضًا: 
«صار بقاء كل مُمكن مرجْسًا في حال عدمهء وإن كان العدم له أزلّاء كما 
أن قوله لشيثية وجودہ مُرججح (...) ولهذا قال: 'إذا أردتاء"ء فجاء 
بظرف الزمان المُستقبل في تعليق الإرادة"".- انتهى . 
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الفتوحات المكیة ج2 ص304. 
في (م) إلى آخرہ۔ 

لبت في (س). 

الفتوحات المکیةء ج3ء ص315 
في (س) موصوقًا بما في. 
الفتوحات المكية: ج3٠‏ ص 254 
ليست في (ت). 

الفتوحات المكيةء ج4ء ص 198 
الفتوحات المكية. ج4؛ عن 199 


(10) الفتوحات المكبة. ج3ء ص280. 


[الفسل الأول: .يذ الاعتراضات المتعلقة بغير وحدة الوجود] 


0) 


(2) 
0) 
(4) 
6) 
(6) 
0) 


وهذا تصريح باختیار الحق تعالى وحدوث العالم؛ وبان مُقدّم الشرطبة 
الثانية واقع في الازل» وقد مر تصريحه في غير ما موضع من الفتوحات 
غير هذا بان العالم مُحدت!'. 

وقال في الباب التسعين وثلاثمئة: اوالتاریخ في ذلك مجهول مع حدوث 
العالّم بلا شك فإنه لا يصح له رنبة القِدَم!© [أي: نفي الأرلية)” لانه 
مقعول لله أوجده عن عدم مُرجح بوجود مُرَجْحء لن الإمكان له من 
ذاتہ ا٦‏ فالترجيح لا يزال لہ.- انتهى . / وكل ما كان كذلك كانت 
المشيئة الازلیة الني ليس لها إلا تعلق واحد مُتعلّقة آزلا بإبقاء المُمكن في 
حالة عدمه الأصلي الأزليء لا بإيجاده في الأزل. فلم تكن مُتعلفة بإيجاد 
العالم إلا فيما لا يزال» على الترتيب الحكمي الموجودء والنظام الأكمل 
المشهرد. فلا تكون الإرادة بالإيجاد في الأزل لازمة له تعالی؛ بحيث 
يستحيل انفكاكها عنه: وإن كان الواقع حين یقع واجبّاء وما عداه 
مُتحیل. فإن وجوب الواقع لا يكون إلا على وفق المشيئة. 

وبعد التصريح بان العالّم مُحدث شرعًا وكشا وان بقاء'“ كل مُمکن في حال 
عدمه صار مر جا أزلاء لم يكن المشيئة الأزلية مُتعلّقة إلا بإیجادہ فيما لا 
يزال. فالواقع واجب الوقوع فيما لا يزال في الوقت الذي عيّنه للوقوع“ 
العلم التابع للمعلوم الذي لم يكن مُستعدًا للوجود إلا فيما لا يزال. وكلّما 


191 


حاشیة على يار لاس» ق153) بقلم تُشالف» مفادھا: ' قوله بان العالم مُحدث: اعلم أن هذا 
ميني على ما بتبادر من عبارة الجامي من أن الاتفاق من جميع الوجوه» وهي فوله: فالصرفية 
مُتفقون مم الحکماء في امتناع صدق مُقدُم الشرطية الثانية» ومعنی قولنا: "من جمیع 
الوجوه' أي: ممتنع في الأزل أو فيما لا یزال۔ وأمًا أن مُرادہ بامتناع عُقدم الشرطية في 
الوقت الذي قفر حدوثه فيهء فهو صحیح؛ والمعنى حيننذ: وإن لم يشا وجوده فیما لا 
بزال» لم يكن. ولا شك في امنناع عدم تلك المشيئة» لأنه كما وجده فیما لا يزال علمنا 


أنه قد شاء في الازل أن يوجده فيما لا بزال» فكيف شاء عدم ما شاء وجوده؟". 
في (س) الدوام. 

من الفتوحات المكية. 

ني (ه) ذلك. 

الفتوحات المكيةء ج3ء ص549. وفي (س) لا يزال به. 

ليست في (ه). 

في (س) للراقع. 


رسب 


0? 


(2) 


G) 


(4) 


١۲‏ الجاذب المقيي إلى الجانب الفَزین 
كان كذلك کان عَم الشرطية الثانية واقمًا في الأزل لا مُستحیلّاء وبالله التوفيق 
القائل : (] زب يَدْسَهرَةٌ مسن عة َد إل رو سبيلا) [المرّمل: 19]. 
وكان الجامي قُنّس سرّه لما فهم من كلام الفونوي في اللفحات ما حمله على 
أن عزا إليهم ممّا نصوصهم تأباءء لم يرتض أن يكون کلام المُحقّق سعد الدّين 
سعيد الفرغاني ذس سره في مُقدّمة مُتھی المدارك''“ على ظاهرهء حيث قال: 
*قولهم بان ما لم يشا لم يقع صحيح الإيجاب» فضلا من الاختيار 
الجازم المذكور. وأنت تعلم أن مُجرّد صدق الشرطية لا يقتضي صدق 
المُقدّم ولا إمكانه"" كما قال. لكنْه ثبت بالشرع المعصوم من الخطاء 
والكشف المؤيد بالشرع ان العالم مُحدث. وهُما شاهدا مدق عند 
المؤمنین؛ وكلّما كان كذلك كان القول ب "الإيجاب' باطلاء وكذا القول 
بالاختیار الجازم إذا سر بإرادة الإيجاد في الأزل. وأمًا 'الاختيار الجازم* 
کل ا بكرن به ا بالل بس انف با العالم 
مُحدث فهر صحيح مدلرل عليه شرعًا وكشفًا وعقلًا. فمٌقدّم الشرطية الثانية 
في فوله صلی الله عليه وسلم المروي في سنن أبي داود وغيره: ((ما شاء 
الله کان وما لم يشا لم یکن))ء راقع في الأزل. ہدئیل قوله صلی الله / 
عليه وسلم في صحيح البخاري: ((كان الله ولم يكن شيء غيره)). فقول 
الفرغاني قُنَس سرّه: إن هذا المد -أي: مد ظل التکوین- على الكائنات 
كان على سيل الإرادة والاختیار لقوله: "ولو شاء' لا بالذات على ظاهره. 
فالعالم مُحدث» والله فاعل بالاختیارء وإن كان الحق لا يكون منه إلا ما 
سبق به العلم الأزلي» وبالله التوفيق الخفي العزيز الولي *”. انتهى كلام 
شيخنا أيّده اللہ وفيه غاية التسفيق الشافي الوافي» ونهاية اليان الواضح 
الكاني. والله اعلم!“۔ 


حاشية على يمين (سء ق54]) مفادھا: "وهو شرحه على "نظم اللوك' وهو التائية 
الكبرى لابن الفارض" . ولم نعثر على النص المقتبی, 

قارن مع مصباح الأنس لمحمد بن حمزة الغناري. تحقیق محمد خواجويء طهران 
6ف ص240. 

أشرنا سابقًا إلى أن کل ما ورد تحت عنوان: الله تعالى فاعل بالاختیار ویلغ تحو 10 
صفحات: متب من رمالة المسلك المختار للكوراني» ق 162-157. 

حائیة في (ت) مفادها: "مقابلة". 
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[3] [الاعتراض الثالث : التشبيه والتنزيهء المباينة والمُشابهة بين الله والإنسان] 

قال [الكازروني]: الاعتراض الالك: 

قال الشيخ قُدس سره في فص آدم: افما وصفناه تعالى بوصف إلا کنا 
نحن ذلك الوصف»» وفي نسخة: إلا لنا نحن' باللام دون الكاف. راه تعالى 
وصف نفے لنا بنا۔ فإذا!“ شَهِذْنَاء تعالى شَهذنا نفوسناء وإذا شَهِدَنا شَهِدَ نفے)۔ 
هذا معنی کلامه. ١‏ -” 

قلت ([البَرَرَنْجِي] لم يذكر الاصل [أي الجانب الغربي] أن العلماء اعترضوا 
عليه بذلك كما ذكر في غير هذا الموضع؛ ولعله توم ذلك من نفسه» وليس في 
ذلك اعتراض عليه بوجه من الوجوه. وذلك أنه التقط ثلاث كلمات من بين كلام 
الشيخ موهمات للتشبيه» وترك منها ما هر صريح في التنزيهء وهذا من قلّة 
الالتفات إلى تدبّر الكلام. ولتنقل كلام الشيخ [ابن عربي] برنته ليظهر لك ذلك 
من غير حاجة إلى التأويل. 

قال [ابن عربي] رحمه الله تعالى: 

«ولا شك أن المُحدّث قد ثبت حدوثه وافتقاره إلى مُحَدِث أحدثه لإمكانه 
لنقهء فوجوده من غيره (الذي هو المُحدِث)؛ فهو مُرتبط به ارتباط افتقار. ولا 
بد أن يكون المُستند إليه واجب الوجود لذاته. غنيًا في وجوده بنفه» غير 
مُفتقرء وهو الذي أعطى الوجود بذاته لهذا الحادث وانتسب إليه. ولما اقتضاہ 
لناته کان واجیّا يهء ولما كان استناده إلى من ظهر عنه لذاته اقتضى أن يكون 
على صورته فيما يُتسب إليه تعالى من كل شيء: من اسم وصفةء ما عدا 


الوجوب الذاتی. فإ ذلك لا يصح للحادث. وإن كان واجب الوجود. لک 
جوب تي يصح ب واجب الوجو 
)22 


وجوبە بغيره لا بتقسه» .- انتھی۔ 
فهذا تصريح منه رحمه الله تعالى بالمٰباینة والغيرية بين الله وبين الإنسان 


من وجوه شتىء وهي كوله تعالی تُحينًا ۔بکسر الدال۔ والعبد مُحَدًَا /نتحہ ريم 


(1) في (س) وإنا. 
(2) تصوص الحكم. صن 53. 


0.:]. الجاذب اللي إلى الجائپ لين 
وكونه تعالى غنيًا والعبد مُفتقرًاء وكونه تعالى ملي الوجود -بكسر الطاء- والعبد 
مُعظاء بفتحهء وكونه تعالى مُسََدًا إليه -بفتح النون- والعيد مُسَيِدَا بكسرهاء 
وكونه تعالی مُنتسَبًا إليه والعبد نيبا وكونه تعالى واجیّا والعبد مُمكتاء وكونه 
تعالى واجب الوجود لذاته والعبد لغيره. 

ولما بِبّنَ الارتباط بينهما اقتضى ذلك الارتباط استتاد العبد» واستناده إليه 
تعالىء وبين أن الاستناد إلى من ظهر عنه الحادث يقتضي کون الحادث على 
صورته. رقد تقڈم أن المُراد بالصورة: الصورة المعنوية المعقولة”'" الصفاتیة 
فالمعنی أن يكون على صفاته تعالی فيما بسب إليه تعالى من وصف أو اسمء لان 
الظاحر في الحادث عكوس أنوارها ورسوم آثارها. ولما أَقْهَمتُْ هذه العبارة العموم 
استثنى رحمه الله تعالى فقال: ما عدا الوجوب الذاتي"ء فان ذلك لا يصح 
للحادث: لأنّه وإن كان واجب الوجود أي: فلیس وجوب وجوده لذاته بل بغیرہء 
فإنَ الخلق بعد تعلق علم الله وإرادته وقدرته رتكوينه يجب وجوده؛ لأنّ وجود 
المُمكن لا ینأتحر عن وجود علته العامة. نهذا الكلام من الشيخ رحمه الله غاية 
التحقيق الناشئة عن كمال التوفيق؛ وهو مُجمع عليه بين المِلّینء بل العقلاءء فاقهم. 

ثم قال فس سرّه: 

هثم ليعلم أنه لما كان الأمر على ما قلناه من ظهوره بصورتهء أحالنا [تعالی] 
في العلم به على النظر في الحادث: وذكر أنه آرانا آياته فيه (أي: في الحادث- 
ليتدل بها عليه تعالى اتا وصفة. قال تعالى: <سَمُرِيهِمَ َإِيَتنَا فى الاقاق وف 
أشَِ» انصلت: دئ)© فاستدللنا بنا (أي: بأنفسنا باعتبار ظهور صورته 
المعنویة على التفصيل المار)'“ عليه تعالى »80 


(0 في (س) المعقرلية. 

(2) في (م) عنه. وفي هامش (س» ق155) ختم دائري لتوئيق المخطوط مَفاده: ٭سلطان الزمان 
الغازي سلطان سلیم خان بن اللطان... مصطفى خان... عفا عٹھما الله. . . ". 

(3) ما بین قرسين لیس من القصوص۔ 

(4) ما بین قوسین لیس من الفصوعص. 

(5) قصوص الحكم» من 53. 
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قال تعالى: (وَن الس تبث رين ٭ وي انگ ال تر [الذاريات: 
2121-0 

قال دس سرّء: «فما وصفناه بوصف أي: من حياة أو علم أو غيرهماء ما عدا 
القدم والوجوب الذاتي والغنى المُطلقء إلا كنا -بالكاف- نحن" ذلك الوصف؛ أي: 
مُتصقین بذلك الوصف”2. ويد عليه نسخة ' إلا لا" (باللام) نحن ذلك الوصف إلا 
الوجوب الذاتي الخاصء أي: لا الوجوب الاعم من الذاتي؛ وبالغيرء فإنْه / يتصف به 
الحادث أيضًا باعتبار فرده الثاني. أعني الوجوب بالغير كما من 

قال: فلما علمناء تعالى بنا ومنا(” تَسبْنا إليه تعالى كل ما ناء إلیناہ(*ء 
أي: فقلنا: إِنّه حي عالم مريد قدير مُتكلّم سميع بصيرء إلى غير ذلك من 
الصفات التي نحن مُتصفون بهاء ما عدا الحدوث والافتقار الذاتيی ونحوهما. 
قال: «ويذلك وردت الإخبارات الإلهية على ألسنة التراجم إليناا"“» أي: الذين 
يُترجمون عن الله ويّبلَنون عنه إلينا كالأنبياء. فوصف الح سبحانه نفه لنا بناء 
أي: وصف نغسه على لسان الرسل بصفاتناء أي: بمثلهاء فقال: غفور رحيم 
شكور حليم إلى غير ذلك من الآيات والأحاديثء فإذا شهدناء تعالى؛ آي : 
بصفاته كأننا شهدنا نفوسنا للمُشاركة في الصغات» وإذا شَّهِدَنا هو كأنه شهد 


( قارن مع قصوص الحكم» صن 53. 

(2) في هامش (ت) وبخط مُخالف للأصل: 'وإن اختلف ذلك الوصف فینا وقيه بالقدم 
والحدوث وتوابعهما *. وهله العبارة خلت منها بقبة النسخ. وقول البَرْزنْجِي: 'ريدل 
عليه نسخة إلا لنا باللام"؛ يدل على أن اليْرْزنْجِي يقارن نسختہ المخطوطة من الفصرص 
مع نخة آخری لتوضيح الفروقات الدقيقة في فهم ابن عريي. 

(3) في (س) بنا منا. 

(4) فصوص الحكمء. ص53 يختلط هنا متن القصوص مع تدخلات المؤلف. رنص 
القصوص هو: «فما وصفناه بوصف إلا كنا نحن ذلك الرصف إلا الوجود الخاص 
اللاتي. فلما علمناہ بنا ومنا نبا إليه كل ما نسبناه إليناه. 

(5) فصوص الحكم. صن 53. 

(6) ليت في (س). 


[تهب] 


لت الجابُ اتيب إلى الجانب الكزيئ 

ثمٌ لما كان هذا الكلام فيه نوع إيهام لخلاف المقصودء وهو أن المُشارکة في 
الصفات تقتضي الاتحاد دفعه فقال: «ولا نشك أنّا كثيرون بالشخص والنوے٭(' 
أي : وهو تعالى واحد. والكثرة”© تاي الوحدة» فلا نكون نحن عيتهء فليس المراد 
من كلامنا ظاهره الموهم للاتحاد. وإنا وإن كتا على حقيقة واحدة تجمعنا كالحيوان 
الناطق أو الإنسانء فنعلم فطمًا أنٌ ثمّة فارقًا بين الأفراد والأشخاص» به تميّتزت 
الأشخاص بعضها من بعضء ولولا ذلك ما كانت الكثرة في الواحدء أي: النوع 
الواحد. وإذا عرقت أن بين أفراد العالم» بل بين الأشخاص الانسائیةء فارقًا مُميّر 
بعضها من بعض» فكذلك الحال بيننا وبين الحق تعالى أيضّاء فالمُشاركة في 
الوصف لا تقتضي الاتحاد. فإنّه وإن وصفنا سبحاته بما وصف يه نفسه من جميع 
الوجوءء فلا بڈ من قارق يمي بيننا وبينه لا يُشاركنا فيه ولا تُشاركه فيه. ولیس 
ذلك إلا افتقارنا إليه في الوجود وتوقف وجودنا عليهء لإمكاننا وغناء عن مثل ما 
اتقرنا إليه. فبهذا صح له الأزل والقتم» إلى آخر ما قال قُدّس سرّہ۔ 

فانظر إلى هذا اللّفظ الذي مثل الدر هل تجد فيه خللًا أو علنًا؟ كلا 
وحاشا وإنّما هذا الرجل”" التقط ثلاث كلمات موهمات / فلققها وحذف 
الالفاظ التي تدفع الإيهامء فأخرج الكلام عن النظام. وإذا تبيّن لك أن لا 
اعتراض في هذه العبارة» مع مُلاحظة ما حُذف متهاء بوجه من الوجوف 
فلترجع إلى ذكر جواب الأصل [الجانب الغربي]. 

[3] قال [الكازروني] الجواب: اعلم - فتح الله عليك باب العرقان -»ء أن 
منشا هذا الاعتراض عدم العلم بقواعد آهل السنةء لأنه على قواعدهم. قإتهم 
آٹبتوا له -نعالى وتقدّس- صفات زائدة من باب قياس الغائب على الشاهد. 
وئرادعم من الغائب الحقء لأنّه غائب عن إدراكناء ومن الشاهد ما تُدركه من 


(1) فصوص الحكم» ص 53. 

(2) في (س) كلمة 'الكثرة" غير واضحة. 
(3 في (س) حشاء 

(4) في هامش (ت) المُعترض. 

(5) في (م) الاعتراض. 
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صفاتنا۔ وقالوا: إن الحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر والكلام فينا 
صفات زائدة على ذواتناء ولیست فینا عين" الذات. فيجب أن تكون في الحق 
تعالی أيضًا زاتدة على ذاته سبحانه» ولا تكون عين ذاته تعالى. وقياس الغائب على 
الشاهد قد يصح إذا وجد اشتراك بين المقيس والمفیس عليه. ولما اشتركت 
الصفات بيننا وبينه تعالى في المفهوم؛ وإن اختلفت في اللوازم» صدق أن 
مشاهدتنا صقاتنا مُشاهدة له تعالى: ومُشاهدته صفاته مُشاهدة لنا. لأنْ كل وصف 
وصفناء به تعالى هو وصغناء بل كنّا عين تلك الأوصاف. لأ صفاته تعالى لما 
كانت زائدة كانت مُمکنات لذواتها واجبات به تعالى» فصارت مثلنا في هذا 
الوصف. لأن جميع الموجودات من العالم مُمكنات لذواتها واجبات باللهء قصار 
كلام الشيخ عين كلام أهل الشّنة. وجماعة من كمال جهلهم ظنوه مُخالفًا لكلامهم. 

فإن قيل: "قياس الغائب على الشاهد' دليل ضعيف» ولا یی كلام الشيخ 
متس سرّء على مثل هذه الأمور الضعيفة» ولا سيما قد ضف هر في الفتوحات 
وفي رسالة الجلالةء وغيرهما قياس الغائب على الشاهد ونفاء©, 

قلنا [الكازروني]: إذا صح كلامه على قواعد أهل الثُنة فليس للخصم 
تكفيره» سواء کان قويًا أو ضعيفًا. على أنّا منورد جوابًا قوبٔا لا يقدر أحد على 
دفعه إن شاء الله تعالى. وهو هذا: 

اعلم» جعلك الله من أهله:ء أنّ صفات الباري تعالى نوعان؛ أحدهما: 
الصفات الثبوتية كالحياة والعلم والقدرة وغيرهاء والثاني: الصفات السلبية / 
مثل: لیس بجسم ولا جوهر ولا عرض وغيرها. وإثبات كل من النوعين موقوف 
على تصور فهمه» لان الشيء ما لم يُتصور لم يمكن”” نفيه ولا إثباته. ونحن إذا 
تصوّرنا الحياة والعلم مثلّا وجدناء في أنفسنا فالبتناء للحق تعالىء وعلى هذا 
القياس سائر الصفات الثبوتبةء فتعلم أن الصفات التي أثبتناها للحقّ تعالى مُمائلة 


(1) في (م) غير. 
(2) نفاه ابن عربي كما نفاه ابن رشد من قبل . 
(3) في (س) يكن. 


[صكب) 
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لصفاتنا في الحقيقة» وإن خالفتها في اللوازم. وهذا المعنی في الصفات السلیة 
أظهرء مثلًا تصوّرنا الجسم وعلمنا أله مُمكن الوجود» فسلينا عنه واجب 
الوجود. وعلى هذا باقيها. فصحّ قول الشيخ: فما وصفناہ -(أي: الباري 
تعالى)- بوصف إلا وکٹّا نحن ذلك الرصف؛ (أي: عینه)٤:‏ والمراد من قول 
الشيخ قُدْس سرّه «نحن» سائر المُمكنات. وفي بعض نسخ الفصوص إلا ولتا 
نحن ذلك الرصف». أي: باللام كما مرّء يعني : لنا مثل ذلك الوصفء وإن 
كانت صفاتنا حادثات ومُتاعیة التعلّق: وصفاته تعالى قديمة غير مُتناهية. وإذا 
تُسُور هنا الكلام كما ينغي لا جرم ظهر معنى ((خلق الله آدم على صورته))» 
وزهر وبهرء من غير شائية تجسیم أو تشيه. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: قد مر بيان الصورة بأتمٌ بيان» ومر مُبالغة الشيخ رحمه 
الله في نفي التشبيه والتجسيم» وحكمه”'؟ بجهل المُشبّهة والمُجسّمة قبل هذا من 
زياداتناء فراجعه فإنّه مهم. والله أعلم۔ 

قال [الكازروني]: فإن قیل: إن جماعة من المشایخ العظام وعلماء الإسلام 
قالوا: إن إطلاق العلم وغیرہ من الصفات الثبوتية على الحق والإتسان لیس من 
الاشتراك المعنويء بل من تيل الاشتراك اللفظي. قلنا: مُرادهم أن صفاته تعالى 
لما ثم تكن من الأعراض فتحجلّد ولم تكن حادثةء ولم تكن مُتناهية الأثرء 
يخلاف صفات الإنسان فإنها أعراض مُتجندة وحادثة ومُتناهية الأثرء لا جرم 
كانت الماهية الشخصية من تلك الأفراد القائمة بذات الحق مُخالفة للماهية 
الشخصية للأفراد القائمة بذات الإنسان» فكانت في قوّة الاشتراك الأفظي. ولو لم 
يكن هنا مُرادهم» لزم أن لا يكون تصوّرنا شیا من الصفات الثبوتية التي أثبتناها 
للحقّ تعالى بوجه من الوجوهء ويلزم من هذا جھلنا بصفاته /تعالی۔ والحال أن 
مفهوم العلم والقدرة والحياة وغيرها في الواجب والممكن واحد بديهة”*. 


والمنع مُكابرة. 


() في (س) حكم. 
(2) في (م) يدلا من "من نلك الافراد*ء ورد: للأفراد. 


(3) في (ت) بديهي. 
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[4] [الاعتراض الرابع : خانم الرسل وخاتم الأولياء] 

الاعتراض الرابع: قال الشيخ فس سره في "فص شیث عليه السلام' بعد 
أن ذكر بعض العلوم الکشفیة: 

«وليس هذا سس إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولياء. وما يراء أحد من 
الأنبياء والرسل إلا من يشكاة الرسول الخاتمء ولا يراه أحد من الأولياء إلا من 
مِشكاة الولي الخاتم؛ حتى إن الرسل أيضًا لا يرونه متى رأوه إلا من شكاة 
خاتم الأولياء. (فإنٌ الرسالة والنبوة» أعني نبوة التشريع ورسالته» تنقطعان» 
والولاية لا تنقطع أبدًا) فالمُرسلون من كونهم أولياء» لا يرون ما ذکرناہ إلا من 
یعکاۃ!" خاتم الأولياءء فكيف مَن دونهم من الأولياء؟*. 


فخاتم الرسل من حیث ولايته نسبته من الختم للولاية نسبة الأنياء والرسل 


وقال في هذا القص: 

ما مثّل النبي صلی الله عليه وسلم [النبوّة] بالحائط من اللَّين وقد 
كَمْل سوى موضع لبنة واحدة””»: فكان النبي صلی الله عليه وسلم تلك اللبنة. 
غير آنه صلی الله عليه وسلم لا يراها إلا كما قال: [لينة واحدة)“ء وا 
خات تم الاولياء فلا بڈ له من هذه الرؤياء فيرى ما مثل به رسول الله صلی 
الله عليه وسلمء ويرى في الحائط موضع لَينتينء واللین من ذهب وفضةء 
فيرى اللبنتين اللتين ينقص الحائط عنهما ويكمل بهما لنة فضة ولبنة ذعب» 
فلا بڈ أن يرى تفه تنطبع في موضع تينك اللبنتين» فيكون خاتم الأولياء 
تينك اللينتين فيكمل الحائط. والسبب الموجب لكونه رآها لنتبن أله تابع 


() في (س) مشكوة. وهي على رمم القرآن الكريم “مشكوة" [اللرر: 35]. 

(2) قصوص الحکم: صی62. والزيادة ما بين قوسين من القصوص. 

(3) كلمة: "واحدة' غير واردة في الفصوص. 

320 في الفصوص ورد النص على النحو الآتي: 'غير أنه صلی الله عليه وسلم لا براها إلا 
كما قال لبنة واحدة'ء ص 63. 
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لشرع خاتم الرسل [في الظاهر] وهو موضع اللبنة الفضة وهو ظاهره وما يتبعه 
فيه من الأحكام؛ كما هو آخذ عن الله في السرّ ما هو بالصورة الظاهرة مُنْبْمٌ 
فيه. لأنه بر الأمر على ما هو عليه؛ فلا بد أن یراہ هكذاء وهو موضع اللبنة 
الذهبية في الباطن. فإنّه أخذ من المعدن الذي يأخذ منه الملّك الذي يوحى به 
إلى الرسول۔(..)۔ فكل نبي من لدن" آدم [إلى آخر نبي] ما منهم أحد يأخذ 
إلا من شكاة خائم النبين؛ [رإن تأر وجود طينته] فإله بحقيقته موجرد وهو 
قوله [صلى الله عليه وسلم]: ((كنت نيا وآدم بين الماء والطين)): (...) 
وكذلك خاتم الأولياء كان ولا وآدم بين الماء والطين»*. 


وصرح في مواضع من الفتوحات باه نفسه خاتم الأولياء'©: / وقال فيها: 
«رأيت في المنام الكعبة المُشرّفة قد بنيت من اللبن: الفضية والذهبية»ء ونقص 
منها لنتان؛ إحداهما من ذعب؛ والأخرى من فضةء ورايت نفسي مُنطيعًا في 
موضع اللَبتين فت الجدار بانطباعي فيا . 

فأنکر ٭العلماء القشيريون"**) عليه بذلك: وقالوا: كيف يأخذ الرسل 
وخاتم الرسل””' من خاتم الأولياء؛ ويحتاجرن إليه؟! وكيف يكون هو خاتم 
الأولياء وقد جاء بعده أولياء لا حصون؟ وكيف تكون الرسالة لَينة الفضة 
والولاية َة الذهب؟ وكيف يكون خاتم الأولياء وليّا وآدم بين الماء والطين؟ هنا 
معني كلامة. 

قلت [البَرْزَنْجِي]: وهذا الاعتراض الرابع أربعة اعتراضات في المعنى. ولا 


() في (م) ولد 

(2) نصوس الحكم. ص 64-63. و(...) تشير إلى وجرد زيادة في القصوص لم يذكرها 
المولف۔ 

(3) حائية على يمين (س: ق58ا) مفادھا: قف على رڑیا الشیخ۔ 

(4) القتوحات المكيةء ج1ء ص318۔ 

(e)‏ تردد من الناسخ لاتھا وردت بخط أحيانًا القشریون والعلماء القِشْريون هم الفقھاء أو 
علماء الظاهر. 

(5) ”وخائم الرسل* ليت في (ھ)۔ 


ڑالفصل الأول: ا الاعتراضات اللمتملقة بغير وحدة الوجود] 201 


بڌ: اولّا من بان معنى الوليء ثم بيان معنى خاتم الولاية؛ ثم يان أقسامه. لم 
بيان مُراد الشيخ بخاتم الولاية؛ ثمٌ بيان" تحقيق المقام ركلام الناس فيه ثم 
الشروع في جواب الاعتراضات. فَهَهنا تسعة مقامات: 


[المقام الأول: في بيان معنى الولي وتعريفه] 

فلنذكر كلام الأصل [الجانب الغربي] ثم نستدرك ما فاته بتوفيق الله تعالى. 
والله أعلم. 

قال [الكازروني]: اعلم حرسك الله من كل سوء» ينبغي تعریف'' الولي 
اولّا ثم نشرع في يبان كلام الشيخ قُذس سره. 

آما الولي: فهو شخص عارف بالله تعالى ويصفاته بقدر الطاقة البشریة ويكون 
تابعًا لنبي من الانبیاء المتبوعین: أصحاب الشرائعء قبل أن يُنسخ شرعهء مُلازنًا 
للعبادة الصورية والمعنویةء مُجتنبًا عن المعاصي ظاهرها وياطنهاء مُحترزا عن 
اللتات والشهوات المُياحة. وظهور الكرامات والخوارق لیس شرطظا في الولاية» 
بل ولا القدرة عليها ليست شرظا فيه أي: وإنما يُعتبر فيه الاستقامة في الذين. 
وليس الولي بمعصومء وإِنّما هو محفوظء ويعين عناية الله ملحرظ. 
[الحقيقة المحمدية] 

والرسول له ثلاث مراتب؛ الأولى: الرلايةء والثانية: النبوة؛ والثالثة: 
الرسالة. 

ولما قال خاتم الأنبياء عليه الصلاة والسلام: ((أول ما خلق الله العقل)) 
مرةء و((أول ما خلق الله القلم)) مرةء و((أول ما خلق الله نوري)) أخرى. 
جمع العلماء المُحفّقون بين هذه الأحاديث الثلاثة بأن هذه الثلاثة الأسامي عبارة 
عن مُمّى واحد وهو روح محمد صلی الله عليه وسلمء فررحه صلی الله عليه 


(1) لیت في ھا 
(2) في (س) أن تعرف۔ وفي عامش (ت) ورد: تعريف الولي. 
( في (س) متحرزًا۔ 
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وسلم أول الموجودات. فمن حيث /إنه أول من تعقل مبدأه سُمَي العقل الأول؛ 
ومن حيث إنه مُظهِر حروف الموجودات وكلماتها سُّمَي القلم؛ رمن حيث إنّه 
مُدبر الجسم الطيب الطاهر العنصري الذي لخاتم الرسل سمي نرره صلی الله 
عليه وسلم. ولهذا قال صلی الله عليه وسلم: ((كنت نيا وآدم بين الماء والطين)). 

وحضرة الشيخ قُدَس سرّه قال في أول الفتوحات المكبة في الباب الثالث: 
إن “المفعول الإبداعي' هر “الحقيقة المُحمدية' عندناء والعقل الأول عند 
غیرنا۔ وجمیع الأرواح البشرية والملكية والأرضية والسماوية والفلكية باجمعھم 
ظهرت من حقيقة "العقل الأول“ كظهور الشُرج المُتعدّدة الكثيرة من أول سراج 
ظهر من مُقارعة الحجر والحديد. فجميع أنوار الأنبياء والأولياء نما ظهرت من 
تور محمد صلی الله عليه رسلمء ولهذا افق مُكاشَفوا الأولياء على أن شیع 
الانيياء والرسل الذين كانوا في الأزمنة المُتقدّمة كانوا نوَابًا عنه صلی الله عليه 
وسلم. ولهذا قال: ((لو كان موسى حيّا لما وسعه إلا اتباعي)). وكات في ليلة 
المعراج إمامًا وکل الأنبياء مأمومين مُقتدين بهء ولهذا أيضًا صارت شريعته ناسخة 
لجميع شرائع الأنياء. ولهذا أيضًا قال: ((أنا سيد ولد آدم)). 

وقال كنس سره في الباب العاشر من الفتوحات المكية: 


«ورد في الخبر آله صلی الله عليه وسلم قال: ((آنا سید ولد آدم ولا فخر)). . . 
وفي صحيح مسلم: ((آنا سيد الناس يوم القيامة)). فثبتت له السيادة والشرف على 
أبناء جنے۔ وقد قال: ((كنت نیا وآدم بين الماء والطین))ء يريد: يعني كنت أعلم 
نبوّئي. فأنباء الله تعالى في حالة كونه روا قبل إيجاد الأجسام الإنسانية. 


فالأنياء كلهم نوابه من آدم إلى عيسى صلوات الله عليهم أجمعين. ولھذا 
كان مبعونًا إلى كافة بني آدمء أي: كما قال صلی الله عليه وسلم: ((يُععت إلى 


(1) انظر: الفتوحات المكبة؛ جاء ص94. البَرْرْنْجِي موف يعقب بعد بضع صفحات على 
هنا الاقتباس بأن "ما فيه من الفترحات مرى كلمتبين* ومیورد التصّ كما هو ني 
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الخلق كافة))ء بخلاف بقیة الأنبياء والرسل» فإنهم ما کانوا أنياء إلا بعد البعثة» 
ولا بُعثوا إلا إلى أقرام مخصوصين. فمن آدم إلى يوم القيامة ملكه» وكان المدد 
من روحانيته يصل إلى الانبیاء بالشرائع التي بعثوا بهاء وبما صدر منهم وظهر في 
زمان رسالتهم وتبوّتهم. لکن لما لم يكن مرجودًا في عالم الحس نُسبت كل 
شريعة إلى من أتى بهاء / وهي في الحقيقة شرع محمد صلی الله عليه وسلم» 
ون“ كانت عينه مفقودة؛ كما ياتي عيسى في آخر الزمان وهو رسولء وإنّما 
يعمل بشرع محمد صلی الله عليه وسلم لا بشرعه الذي كان قبل رفع . 

وفصّل هذا المعنى مُقصَلًا مُنلَلّاء وكذلك في الباب الثاني رغيرهما من 
آبواب الفتوحات50 . 
[المقام الثاني: في بيان أقسام الولاية المحمدية وغبر المحمدية] 

والمقام الثاني في بيان أقسام الولاية والولي» رفي ضمنه بيان خاتم 
الولاية: 

قال [الكازروني]: اعلم حماك الله من كل مكروه أن الولاية أربعة أقام: 
لأنها إِمَا تُحمدیة أو غير مُحمدية. 

فالمُحمدية ثلاثة أقسامء وغير المُحمدیة قم واحدء ولكل قسم خاتم. 

وقبل تقرير هذه الأقسام ینبغي أن يُعلم أنه لما كان جمیع الشرائع شرعه» 
قان شرعه الخاص به الذي كان في زمان ظهور جسدہ الشریف مُشتمل على فواتد 
جميع نلك الشرائع وقواعدھا ودقائقھا وفضائلها. ورمالته الخاصة كذلك مُشتملة 
على سائر الرسالات ونبوّته مُشتملة على سائر النبوّات» وولايته مُشتملة على 
سائر ولایات الأنياء والأولياء. ولهذا قال صلى الله عليه وسلم: ((علمت علم 


(1) في (س) ولو۔ 
(2) الفتوحات المكبةء ج 1؛ ص35-134ا باختصار وتصرف من غير إخلال بالمعنی. 
(3) في (س) بعد كلمة الفتوحات يرجد حرف 'أي' وقد مبق استخدامہء ولا تعرف دلالته. 
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الأولين والآخرین))ء ولكن مع اشتماله على سائر الولايات والتبؤات والشرائع» 
فله خصوصية ليست في شريعة أحد ولا نبوّته ولا رمالته. ولمًا كانت الأولياء 
ورثته فكل من ورث منه صلی الله عليه وسلم تلك الخصوصية ّي مُحَمَديًا. 
ومن ورث منه صلی الله عليه وسلم خاصة موسى سني موسويّاء وهكذا 
العیسوي والإبراهيمي والإسحاقي واليعقوبي» وكذا سائر الأنبياء. وهذا معنى 
كلام هذه الطائفة في اصطلاحهم "فلان على قدم التبي القلاني أو على قليه'ء 
يُريدون ان علوم" ذلك النبي وتجلّياته ومقاماته حصلت لهذا الولي بواسطة اقباع 
النبي صلى الله عليه وسلم. فهي حصلت له بواسطة ذلك النبي الذي هو على 
قدمه. لكن”” من يشكاة محمد صلی الله عليه وسلمء فذلك الولي محمدي 
إبراهيمي ٠»‏ أو محمدي موسويء أو محمدي عيسوي» وهكذا. 

فإذا علمت الفرق بين الولاية المُحمّدية وغيرهاء فاعلم - جعلك الله من 
أوليائه - أن الولي بالولاية المُحمدیة ثلاثة أنواع: 

الأرل: هو الجامع بين التصرف في العالم الصوري والعالم المعنوي 
ومقرونًا بالخلافةء کالخلفاء / الأربعة رضي الله عنهم 

والثاني: هو الجامع بين التصرفين غير مقرون بالخلافةء ولو كانت له 
صورة الخلاقة كالسلاطين. وهذا نوعان؛ الأول: أن يكون له التصرف الصوري 
ققطء والثاني: أن يكون له التصرف المعنوي؛ ولا يكون له الحكم الصوري. 1 

والثالث من المُحمّدي: أن لا يكون جامعًا بين التصرف في العالمينء بل 
يكون مُتصرقًا في العالم المعنوي» ولا يكون له الحكم الصوري۔ 

والقسم الرابع من الولاية هو غير المُحمّدية: وهو عيارة عن ولاية سائر 
الأنياء كانثًا من كان» فجميع ذلك قسم واحدء ولكل واحد من هذه الأقسام 
الاریعة خانم أي: وهذا هو المقام الثالثٹ!“۔ 


(1) لے في ھا۔ 


(2) في () لکرنه. 
(3ا كب ني هامش (ت) وهنا هو المقام الثالث. 
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[المقام النالثك: في بيان ان لکل ولاية ختمًا] 


فخاتم القسم الأول وهو النوع الأول من الولاية المحمدية؛ وهو الجامع 
بين التصرّفين مقرونًا بالخلافة الحقيقية هو أمير المؤمنين علي بن أبي طالب لہ 
خاتم الخلفاء الراشدين وآخرھم؛ لقوله صلی الله عليه وسلم: ((الخلافة بعدي 
ثلائون سنة ثم يصير ملگا عضومًا)): رفي رواية: ((خلانة النبوة ثلاثون سنة)). 
وقد استّشهد رضي الله عته على راس ثلائین من وفاة رسول الله صلی الله عليه 
وسلم. ومعاوية فمن بعده لیسوا خلفاء» وإنّما هم ملوك. روى الحافظ ابن عاكر 
في تاریخ دمشق في ترجمة عمر رضي الله عته عن أنس رضي الله عنه آنه قال: 
قال لي علي رضي الله تعالى عنه: سمعت رسول الله صلی الله عليه وسلم 
يقول: ((أنا حاتم الأتبياء وأنت يا علي خاتم الأرلياء)). وابن عاكر من كبار 
أتمة المُحدّئين من أهل السنة والجماعة. وهنا الختم يقال له: *الختم الكبير' . 

وخاتم النوع الغاني من المحمدي هو الجامع بين التصرّفين الصرري 
والمعنوي غير المقرون بالخلافة۔ وهو 'المھدي' في آخر الزمان» واسمه محمد 
بن عبد اللهء يُشبه وسول الله صلی الله عليه وسلم في الكُلقء بالفتح» يعني 
الصورة دون الحُلق» فاه في الحُلق تحتهء ولا يتولّى الأمر بعده ولي سلطان. 
وهنا النوع من الولاية یُختم به ويقال له: 'الختم الصغير". والشيخ قُنَس سرّه 
في الباب السادس والعشرين وثلاثيعة في معرفة وزراء المهدي صرح بخائمية 
المهدي حيث قال: 

ملا إن تم الأولهَاءتهِيدُ 

وَتَيِنَ إِمَام العَالمِيِي نَقِيدُ/ 
مُز الحَیْڈ المَهِْدِيُ ين كي أَخَمَدٍ 


هُوَ الصَّارمٌ اله يق ہج 


(1) الفتوحات المكيةء ج3ء ص328. في (س) اليتان فيهما نقص. 
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وخاتم النوع الثالث من المُحمدي الشيخ محيي الدين محمد بن علي بن 
العربي تُدّس سرّهء ويقال له: 'الخاتم الاصغر". وهر خاتم النوع الثالث من 
المُحمّدي الذي لا يكون جاممًا بين التصرّف الصوري والمعنوي» بل يكون 
تصرّفه معنويًا فقطء ولا يكون مقروئًا بالخلافة. وقد قال دس سره" في الباب 
الثالث والأربعين من الفتوحات: 

انا خئمٌالولايةٍ رن تك 

لررث الهاشمي مَمَ التئییے ۶ 

وقال في الباب الخامس والستين : 

«رأيت رؤيا وعددتها بشرى من الله تعالى؛ لأته موافق للحديث النبوي 
الوارد عن رسرل الله صلی الله عليه وسلم أنه لما مثل لنا نفسه مع الأنياء قال: 
((مثلي ومثل الأنياء تبلي كمثل رجل بنی دارّا فأكمل بناءه إلا موضع لبنةء فأنا 
تلك اللبئة. وبي تم بناء البوة» فلا رسول بعدي ولا نبي)). وإِنّي رآيت بمكة في 
المنام أن الكعبة بيت لَبنة من فضة ولبنة من ذهب وقد كمل بناؤهاء فنظرت فإذا 
بين الركن اليماني والركن الشامي نقُصت لبنتان» في الصف الأعلى لَينة من 
ذهبء رفي الذي تح له من فضة» ورايت نفسي مُتطبعًا في موضع اللّبنتين» 
فكمّلت بي» ولم يبق فيها نقص. فاتبهت وشکرت الله تعالى» وقلت: هذه بشارة 
بختمیة الولاية. ثمْ عبّرت الرؤيا على بعض علماء هذا الشأن فأخير على طبق ما 
مر في خاطري. فالله اسال أن يتمها علي ہمہ وكرمهء فن الاختصاص لا يقبل 
التحجير ولا المُوازنة ولا العمل» وإنما ذلك فضل الله يؤتيه من يشاءء والله ذو 
الفضل العظے !2 

وخاتم القسم الرابع من مُطلق الولايةء وهو غير المُحمدیةء هو عيسى ابن 
(1) في (س) سر سره. 


(2) افنتوحات المكيةء جا ص244۔ 
(3 الفتوحات المكيةء جلى ص319-318ء بتصرف بسیط۔ 
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مريم عليه السلامء وبعدہ لا يوجد ولي اصلّاء وهر" 'الخاتم الأكبر'. قال 
الشيخ قُدّس سرّه في الياب الرابع والعشرین من الفتوحات: 

«إنّ من شرف محمد صلی الله عليه وسلم أن خاتم الولاية في أمته نبي 
مكرم صلی الله عليه وسلمء وهو عيسى عليه السلام؛ وهو أفضل أمة محمد 
صلی الله عليه وسلم'©. وقد تبه عليه الإمام محمد بن علي الترمذي في كتاب 
خدم الأولياء وفضّله على أبي بكر وعلی جمیع الصحابة؛ لاله وإن كان ولیّا في 
هذه الأمة المُحمّدية لكنّه نبي ورسول في نفس الأمرء قله يوم القيامة حشران: 
حشر في / مجملة الأنبياء بعلم التبوة والرسالة» وأصحابه أتباعه» فيكون متبوعًا 
كسائر الرسل والأنبياء صلوات الله عليهم وسلامه. وحشر آخر معناء فهو ولي 
من هته الامة تحت لواء محمد صلی الله عليه وسلمء وثُقدم على جميع 
الأولياء. قجمع الله له بین النبوة والولاية. وليس في يوم القيامة من الرسل من 
یکون رسول من آتیاعه إلا محمد صلی الله عليه وسلم؛ لأنه حشر يوم القيامة 
في أتباعه عیسی وإلياس» وِہُما رسولان صلوات الله عليهم أجمعين:!©. 

انتھی كلام الترمذي مُترجمًا. وذكر مثل ذلك في الباب الرابع عشر من 

فتقرّر وتحرّر أن خاتمي الولاية أربعة: الأكبر عبى ابن مريم عليه اللام؛ 
والاصغر الشيخ محبي الین فس مره والكبير علي بن ابي طالب رضي الله عنه 
وكرّم وجههء والصعير محمد بن عيد الله المهدي رضي الله عنه. 

ثم إن الشيخ في الفتوحات أثبت خاتمًا آخر للولاية غير من ذكرناء وحذا 
العيد الحقير [الكازروني] في آمر ذلك الخاتم حیران!“: تارة يأتي في الخاطر 


(1) في الهامش الأيمن من (سء ق161) كلمة "بلغ" شير إلى مُقابلة النسخ۔ 
(2) في الهامش الأعلى الأبر من (سء ق61ب) كلمة 'بلغ". 

(3) الفتوحات المكيةء ج١٠‏ ص185. بتصرف بسيط. 

(4) في (س) خبران. 


] 
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أله الشبخ نفسهء وتارة آله غيره. والاولی والأنسب أن أترجم مُحضل كلام الشيخ 
في أمر ذلك الخاتم؛ ثم أشرع في جواب الاعتراض۔ 

قال تدس سرّء في الباب الرابع والعشرين من الفتوحات» بعد ذكر ما نقلت 
عنه قرييًا: 

«وللولاية المُحمدية خاضّة دون الولاية العامة ختم أصغر هو في الرتبة دون 
عيسى عليه السلام. ولد في زماننا ورأيته واجتمعت به وعاينتهه فرأيت العلامة 
التي فيه. فلا یکون بعده ولي من الاولیاء الذين من هذه الامة إلا وهو دون هذا 
الختم الأصغر وتحت حيطة ولايته. ونسية الأولياء الذين بعدہ إليه نسبة”© عیسی 
في مقام النبوّة إلى محمد صلی الله عليه وسلمء فإنّه خاتم الأنبياءء فلا رسول 
ولا نبي بعده صلی الله عليه وسلم. وهذا حكم الولي الذي يأتي بعد هذا 
الخ(“ 

وقال في الباب الثالث والسعين في الفصل الثاني 

«الختم ختمان: ختم يختم به الولاية (أي: المطلقة)0© وختم یختم الله به 
الولاية المحمدية. أمَا ختم الولاية على الإطلاق فهو عيسى عليه السلامء فهو ولي 
بالنبوة المطلقة في هذه الأمة(4: لأنه لیس له نبوّة التشريع ولا رسالتهء فينزل في 
آخر الزمان وارنًا للخاتم وليس بعده ولي. وأمَا ختم الولاية المُحمدية فهو لرجل 
من العرب /من أكرمها أصلًا ویڈااء وهو الیوم في زماننا موجودء عرفته ورأيت 
علامته التي أخفاها الله عن أعين الناس. كشف لي عنها في مدينة فاس حتى رأيت 
خاتم الولاية. وقد ابتلاه الله بالإنكار عليه فيما هو مُتحمّق به من الحقّ في سره من 
العلم بالله. كما ختم الله بمحمد صلى الله عليه وسلم النبوة والشرائع كتلك ختم 


( في ص)بنبد 
 )2(‏ الفتوحات المکیة جاء ص185 بتصرف بیط . 
(3) من المؤلف رليت في الفتوحات. 

(4) في (ھ) الولاية. 

(5) في (س) ويلد. 
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الله بالختم المحمدي الولاية التي تحصل من الإرث المحمدي. وأمًا غبر الوارث 
المحمدي من الأولیاء كالإبراهيمي والمرسوي والعيسوي صلوات الله عليهم 
أجمعين» فإنّه یرجد منهم بعد الختم المُحمدي. وأمًا الولي الذي يكون على القلب 
المُحمدي فإنّه لا يوجد بعد" هذا معنى خاقم الولاية المحمدية. وأما خاتم 
الولاية العامة يمعتى آنه لا يوجد بعده ولي أصلًا فهر عيسى 2 عليه السلام. قال: 
وجمعت بين [صاحيي] عيد الله وإسماعيل ابن سودكين -(أي: وهذا تلميذ الشيخ 
ومن خواصه)- ودين هذا الختم فدعا لهما وانتفعا بہہ“۔ 

إلى هذا الموضع ترجمة كلام الشيخ رضي الله عنه. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: هذه المسألة مثار نقع الأفكار ومُقَتَض بناتھا الأبكار» 
ومن أمهات ما وقع على الشيخ فيه الإنكار. 
[نقد البَرْرّنجي للكازروني] 

وكلام الأصل [الجانب الغربي] فيه غير مُحوٗر؛ وما ارتضاه فيه طريق غير 
مُقرّر. فلتكرٌ”” عليه ولا بالتنقير على القطمير”” والنقیرء ثمْ نتيعه بالتحرير 
والتقريرء والله يهدي للحق وهو العلیم**" الخبير. 

قأقول: أمّا قوله [أي الكازروني]: إِنّ الرسول له ثلاث مراتب فقد ذكره 
الشيخ قدص سره في الياب الثالث والسبعين» وزاد مرتبة الإيمان. وجعل كل 
مرتبة من هذه المراتب رکتّا من أركان الدّين؛ فالدين عبارة عن مجموع هذه 
الأريع. وقال: إن لكل ركن منها نبيًا حبًا في الأنبياء» قائمًا به» وسيأتي نقل 
يعض كلامه في هذا المعنی۔ 


(1) في (س) يعدم 

(2) قي (ه)عيوي. 

(3) الفتوحات المكيةء ج2ء می49. وهي منقولة بتصرف وعبد الله هو بدر الحيشي خادم ابن 
عربيء وما وضعتاه بين قوسين زيادة من الکازروني. 

(4) في (س) فلتكرف 

(5) في (س) القمطير. 

(6) قي (س) العلي. 
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وقال [ابن عربي] في الباب السابع والعشرين وثلاثمثة: 

«الفرق بين الولاية والرسالة: أن الولابة لها الأولية ثم تنصحب!' وتلبٹ 
فلا تزول» ومن درجاتها النبرّة والرسالة؛ فينالها بعض الناس ويصلون إليهاء 
وبعض الناس لا يصل إليها. وأمًا اليوم فلا يصل إلى درجة من النبوّة -نبزة 
التشريع- أحدء لأن بابها مُغلق؛ والولاية لا ترتفع دنيا ولا آخرةء فللولاية 
حکم الأول والآخرء /رالظاعر والباطنء بنبوّة عامة وخاضةء وبغير یوق 
ومن أسمائه تعالى *الولي" » ولیس من أسمائه نبي ولا رسول» قلهذا انقطعت 
النبرّة والرسالة لأله لا تند لهما في الأسماء الإلهية» ولم تنقطع الولاية فإ 
الاسم *الولي ' بحفظھا'“۔ انتهى . 

وهذا معنى قوله الآني في الفصوص: «فإن النبوّة والرسالة تنقطعان والولاية 
لا تنقطع ادا ٣ء‏ وقوله الآخر من کون الله يُسمَى: ب "الول الحمید"۔ 

وأما ما عزاہ الأصل [أي الجانب الغربي للكازروتي] للباب الثالث من 
الفتوحات فليس فيه ممّا عزاء إليه إلا کلمتانء فن عبارة الشيخ قُدَس سره في 
الباب المذكور: 

«اعلم آيّدك الله تعالى أ جميع المعلرمات علوّھا وسفلھا حاملها العقل 
الذي يأخذ عن الله تعالى بغير واسطة؛ء إلى أن قال: «فالعقل مُستفيد من الحق 
تعالی: مُفيد لنفى. والنفس مُستفيدة من العقل؟ء وساق الكلام نحو ورقة في 
الكامل وبیُن فيه أن المفعول لا يُدرك فاعله. ثم قال: «وكذلك "المفعول 
الإبداعي * الذي هو الحقيقة المُحمّدية عندناء والعقل الأول عند غيرناء وهو 
القلم الأعلى الذي أبدعه الله تعالى من غير شيءء هو أعجز وآمنع عن إدراك 
فاعله من كل منعول تقدّم ذکرہا!“'-. انتھی۔ 


(1) في (س) تتسحب. 

(2) الفتوحات المكية؛ ج3: ص 101. 
(3) قصوص الحكمء ص62 

(4) الفتوحات المكيةء ج1ء ص92. 
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فهذا كما ترى غير ما فهمه الأصل [الجانب الغربي]: فإِن مفھوم كلامه أن 
الخلاف في 'المفعول الإبذاعي'» وأنه عند الشيخ "الحقیقة المُحمّدیة' وعند 
غيره "العقل الأول". وليس كذلك. وإنما مُراد الشيخ أن المفعول الإبداعي 
المُسمّى بالحقيقة المُحمّدية عنده» وبالعقل الأول عند غيره من الفلامفة» وهو 
القلم الأعلىء هو أعجز عن إدراك فاعله من كل مفعرل تقدّم ذكره» يعني من 
النغوس والآرواح والأفلاك والعناصر والمعادن وغيرها. فَالمُنْبْتٌ في كلام الشبخ 
للمفعول الإبداعي: والمحكوم به عليه» إنما هو العجز عن إدراك خالقهء درن 
الاختلاف فيه ما عو۔ 

واا قوله [أي الكازروني]: *وجميع الأرواح البشرية والملكية إلخ. .. ' ٠‏ 
فليس في هذا الباب كما يوهمه ظاعر كلامه. فلمل في الأصل سقط" نعم قد 
ذكر الشيخ [ابن عربي] رحمه الله تعالى سبق نبوّته صلی الله عليه وسلم في 
مواضع من كتيهء متها ما ذكره في الفص الشيئي كما تفدّم. ومنها في الباب 
العاشر من الفتوحات المكية حيث قال: 

«اعلم أيّدك الله أنه ورد في الخبر: ((آنا سيد ولد آدم / ولا فخر)) بالراء 
وفي رواية: بالزاي» وهو العبجح2 بالباطل. وفي صحيح مسلم: ((أنا سيد 
الناس يوم القيامة)). فثيتت له السيادة والشرف على أبناء جنسه من البشر. وقال 
صلی الله عليه وسلم: ((كنت نیا وآدم بین الماء والطين)»؛ يريد على علم بذلك. 
فاخبرہ الله تعالى بمرتبته وهو روح قبل إيجاده الأجسام الإنسائیة كما أخذ 
الميثاق على بني آدم قبل إيجاده أجسامهم. والحقنا الله بأنبيائه بان جعلنا شهداء 
على أممهم حين يبعث في كل آمة شهيدًا عليهم من أنفسهم. ومُم الرسل۔ فكانت 
الأنيياء في العالم نوابه صلی الله عليه وسلم من آدم إلى آخر الرسل؛ وهو عى 
عليهم اللام. وقد أبان صلی الله عليه وسلم عن هذا المقام بأمور منها: قوله 
صلی الله عليه وسلم: ((لو كان موسی حبًا ما وسعه إلا أن يتبعني)): وقوله في 


(1) في هامش (ت). وقي (س) مقط. 
(2) حاشية في (س ق63ب) يُشير فيها الناسخ أنه استخدم نسخة مخطوطة ثائیة وردت فيها 


كلمة التبتجح مرسومة هكذا 'التجيح'. 
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نزول عيسى ابن مریم في آخر الزمان: ((إله يؤمنا منا))ء أي: يحكم فينا بسئة 
نيينا صلی الله عليه وسلمء ويكر الصليب ويقتل الخنزير. ولو كان محمد صلی 
الله عليه وسلم قد بُعث في زمان آدم لكانت الأنبياء وجميع الناس تحت حكم 
شريعته إلى يوم القيامة حسًا. ولهذا لم يُبعث عامة -يعني: إلى العامة- إلا هو 
خاصة”'": فهو الملك واليدء وكل رسول سواه فبعث إلى قوم مخصوصين. فلم 
تعمٌ رسالة أحد من الرسل سوى رسالته صلی الله عليه وسلمء فمن زمان آدم إلى 
زمان بعثه صلی الله عليهما وعلی سائر الأنبياء وسلم؛ وإلى يوم القيامةء ملكه. 


وأا( تقدمه في الآخرة على جميع الرسل وسيادته فمنصوص عليه في 
الصحيح عنه. فروحانته صلی الله عليه وسلم موجودةء وروحانية كل نبي ورسول». 
فكان الإمداد يأتي إليهم من تلك الروح الطاهرة بما يظهرون به من الشرائع 
والعلوم في زمان وجودهم رسلا ونشريعهم الشرائع» كعلي ومعاذ وغيرهما في 
زمان وجودهم ووجوده صلی الله عليه وسلم» وكإلياس وخضر وعيسى عليهم 
السلام في زمن ظهوره في آخر الزمان حاكمًا بشرع محمد صلى الله عليه وسلم 
في أمته المُقرر في الظاهر. لکن لما لم يتقدم في عالم الحس وجود عينه صلی الله 
عليه وسلم أولاء تُب كل شرع إلى من بعث بهء وهو في الحقيقة شرع محمد 
صلی الله عليه وسلم» وإن كان /مفقود العين من حيث لا يعلم ذلك؛ كما هو 
مفقود العين الآن» وفي زمان نزول عيى عليه السلام والحكم بشرعه . 

وأمًا نسخ الله بشرعه جميع الشرائع فلا يخرج هذا النسخ ما تقدّمه 
من الشرائع من أن يكون من شرعه. فالله قد أشهدنا في شرعه الظاهر المنزل 
به صلی الله عليه وسلم في القرآن والدّنة النسخ؛ مع إجماعنا واثّفاقنا على 
أن ذلك الضوخ شرعه الذي بُعث به إليناء قَتسخم بالمُتاتر الْمُتقدمَ. فكان هذا 


(1) حاشية في (س» ق63ا) بقلم مُخالف للأصل مفادها: 'قوله خاصة وأما آدم فالعموم 
في رسالته لعارض وهو فلّة أمته. وأما هلاك أهل الارض بالطوفان فليس لعموم رسالة 
نوج بل لان البلاء يعم كما جرت به العادة الإلهية؛ كما في شروح الشفاء" . 

(2) للبت في الفتوحات. ج1ء ص135. 
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الخ الموجود في القرآن والشنة تنبيهًا لنا على أن نله لجميع الشرائم المُتقدمة 
لا يخرجها عن كونها شرعًا له. وكان نزول عیسی عليه السلام في آخر الزمان 
حاكمًا بعين”'؟ شرعهء أو بعضه الذي كان عليه في زمان رسالته. وحكمه بالشرع 
ادي المُقرّر اليوم دلیلّا على آنه لا حكم لأحد الیوم للانبياء عليهم السلام 
سے ور ےو سور ات 
عليه آهل الذمة من أهل الكتاب ما داموا يعطون الجزية عن يد وهم صاغرون» 
فإن حكم الشرع على أحوال. فخرج من هذا المجموع كله أنّه ملك وسيد على 
جمیع بني آدم» وأنّ جمیع من تقدّمه كان مُلْكَا له وتبمّاء والحاکمون فيه 
نواب عنه. 

فان قيل: فقوله صلی الله عليه وسلم: ((لا تُضّلوني))؟ فالجواب نحن ما 
نضّلناء بل الله فقّلهء فان ذلك ليس لنا وإن کان قد ورد: (أرْبكَ أل هَدَى اتد 
َمُدَههُمٌ َر [الاتعام: ٥9ا‏ لما ذكر الأنبياء عليهم السلا فإنّه قال: فبهديهم 
اقتدهء وهديهم من اللهء وهو شرعه صلی الله عليه وسلم» أي: الزم شرعك الذي 
ظهر به نوابك من إقامة الدّين ولا تتفرّتوا فيه. فلم يقل: فبهم اقتده. ٠‏ دفي قولمز 
(لا مرا نہ [الشورى: 13] تنبيه على أحدية الشرائع. وقوله: 
ees‏ [النساء: 125][التحل: 123] وهو الدين» فهو مأمور باتباع الڈین. وإنّ 7 
إنما هو من الله لا من غيره. وانظروا في قوله صلی الله عليه وسلم: ((لو كان 
موسی حيّا ما وسعه إلا أن يتبعني))؛ فاضاف الاتباع إليهء وأمِرٌ هو صلی الله عليه 
وسلم باتباع الین وهدي الأنبياءء لا بهم. فإنَ الإمام الأعظم إذا حضر لا يبقى 
لنائب من نوابه حكم إلا لہ فإذا غاب حك النوّاب بمراسيمه» فهر الحاكم غيبًا 
وشهادة. 

وما أوردنا هذه الأخبار والتنبيهات إلا تأنيسًا لمن لا يعرف /هذه 
المرتبة من كشغهء ولا أطلعه الله على ذلك من نفسهء وأنا أهل الله فهُم على ما 


(1) في الفتوحات. جاء ص135: *بغير". 
(2) ليست في (س). 


[ومب] 
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نحن عليه» قد قامت لهم شواهد التحقبق على ذلك من ربهم في نفوسهم. وإن 
كان يتصوّر على جميع ما أوردناء في ذلك احتمالات كثيرة» فذلك راجع إلى ما 
تُعطيه الألفاظ من القوة في أصل وضعهاء لا ما هو الأمر عليه في نفسه عند آهل 
الأذواق الذين يأخذون العلم عن الله كالخضر وأمثاله»”". 

وقال: 

«وهذا الذي ذكرناء إِنْما هو إذا كان المُلْك عبارة عن البشر خاصةء فإن نظر إلى 
سيادته على جميع ما سوى الحق؛ كما ذهب إليه بعض الناس » فكذلك فإنّه ما ثم إلا ستة 
أجناس؛ الأول: المَلّك؛ والثائي: الجانء والثالث: المعدن: والرابع: النبات» 
والخامس: الحيوان» وانتهى المُلْك وتمهّد راستوى وكان الجنس السادس: 
الإنسان» وهو الخليفة على هذه المملكةء وإنّما وجد آخرًا ليكون إمامًا 
بالفعلء حقیقةء لا بالصلاحية والقوة. فعندما يوجد عينه لم يوجد إلا وال »› 
سُلطانًا ملحوظاء ثم جعل له نراٻ“ حين تأخرت نشأة جسدہ. قأول تاتب له 
وخلیفة عنه آدم عليه اللام؛ ثمّ ولد واتصل النسل وعيّن في كل زمان خلفاء إلى 
أن رصل زمان نشأة الجسم الطاهر محمد صلی الله عليه وسلمء فظهر مثل 
الشمس الباهرةء فاندرج كل نور في ورہ الساطعء وغاب کل حكم في حكمه» 
رانقادت جميع الشرائع إليه» وظهرت سيادته التي كانت باطتةء ف هر الأول 
رار الله َال وَمْرَ بل َو عَلِمُ6 [الحديد: 3اء فإنه قال: ((أوتيت جوامع 
الکلم)): وقال: ((فعلمت علم الأولين والآخرين))””*2. -انتهى الغرض من كلامه. 

وقال في الباب الثاني عشر منھا: 

«ألا بابي من كان ملكا وميّدًا وآدم بين الماء والطين واقفك 


(1) الفتوحات المكية. جا ص135. 
(2) في (م) بالعقل. 

(0) في (م) ولا 

(4 في (م) نوابه. 

(5) الفتوحات المكية. ح1 ص137. 


[الفصل الأول: 3 الاعتراضات المتملّقة بغير وحدة الوجوداً 215 


فذاك الرسول الأبْظجي محمد لهفي العلی مجد تليد" وطارف 
أتى ہزمان السعد في آخر المدى ركان له في كل عصرمواتك 
أتى لانكسار الدهر یجبر صدعه فأئنت عليه السن وعوارف 
إذا رام أمرًا لا يكون خلافه ولیس لذاك الأمر في الكون صارف 


اعلم أيَدك الله أنه لما خلق الأرواح المحصورة المُدبرة للاجسام بالزمان 
/عند وجود حركة الفلك. لتعيين” المدة المعلومة عند الله وكان عند أول 
خلق الزمان بحركتهء خلق الروح المُديرة» روح محمد صلی الله عليه وسلم. 
م صدرت الأرواح عند الحرکات: فكان لها وجود في عالم الغيب درن عالم 
الشهادة. وأعلمه الله تعالى' بنبرّنه وبشره بهاء وآدم لم يكن إلا كما قال: 
"ین الماء والطين*. ولما انتهى الزمان بالاسم الباطن في حق محمد صلی الله 
عليه وسلم إلى وجود جسمه” وارتباط الروح به انتقل حكم الزمان في 
جريانه إلى الاسم الظاهر. فظهر محمد صلی الله عليه وسلم بذاته جسمًا 
وروحًا. فكان الحكم له باطنًا أولًا في جميع ما ظهر من الشرائع على أيدي 
الأنبياء والرسل صلی الله عليهم وسلم؛ ثمٌ صار الحكم له ظاهرًا. فح كل 
شرع آبرزه الاسم الباطن بحكم الاسم الظاهرء ليان اختلاف حكم الاسمين» 
وإن كان الشرع واحدّاء وهو صاحب الشرع. فإله قال: "كنت نبيًا': وما 
قال: كنت إنسانًا*. ولا "كنت موجودًا". وليست النبرّة إلا بالشرع المُعَرْر 
عليه من عند الله. فأخبر أنه صاحب النبوة قبل وجود الأنبياء الذين مُم نوابه 


في 07 بی 


(1) في (م) طريف. 

( في (م) لتعين. 

(3) لے في (س). 

(4) ورد في (ت) اسمهء وما أئبناه هو من بقبة النسخ. وعو المراقق للفترحات. 
(5) الفتوحات المکیةء ج1ء ص 143. 
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ثم قال بعد أسطر: 

«فقد ثبت له صلی الله عليه وسلم اليادة في العلم في الدنياء وثبعت له 
السيادة في الحكمء حيث قال: ((لو كان موسى حيًا ما وسعه إلا أن يتبعني)): 
وتبيّن ذلك عند نزول عيسى عليه السلام وحكمه فينا بالقرآن. فصكُمتٌ له 
اليادة في الدنيا بكل وجه ومعنى. ثم آثبت له السيادة على سائر الناس يوم 
القيامة ہفتح باب الشفاعة» ولا يكون ذلك لبي يرم القيامة إلا له صلی الله عليه 
وسل" . 

إلى أن قال: فلا فلك أوسع من فلك محمد صلی الله عليه وسلمء فان له 
الإحاطةء رهي لمن خصّه الله بها من أنه بحكم التبعيّة»”©. إلى أن قال: «فكان 
من ذلك أن بُعث وحدہ إلى الناس کافةء فعمّت رسالته». إلى أن قال: وخ 
الله بصورة الكمال» فكملت به الشرائع وكان خاتم النبين» رلم يكن ذلك لغيره 
صلی الله عليه وسلم. قبهذا وأمثاله انفرد بالسيادة الجامعة للسيادات كلّهاء 
والشرف المُحيط الأعمّ صلی الله عليه وسلم»”*. إلى أن قال: «فكان له الكشف 
الأتمّه فيرى عا لا نرى؛ ويسمع ما لا نسمع؛ صلى الله عليه وسلمہ”“۔. 

انتهى الغرض من كلام الشيخ قُدّس سره ورضي عنهء / وقد كرر هذا 
المعنی في الفتوحات مرارّاء وهذا القّذْر كاف هُنا. 

وآقول [البَررّلجي]: أمَا الحديث الذي جعله الشيخ دس سره آصلا في 
المسالة فقد رواء أبو نعيم في الدلائل» وابن أبي حاتم في تضیرہء واين لال 
ومن طريقه الديلمي» كلهم من حديث سعيد بن بشير عن قتادة عن الحسن عن 
أبي هريرة رضي الله عنه مرفوعًاء لکن لا باللفظ الذي رواء الشيخ فس سره 


(1) الفتوحاث المكيةء جا ص 143. 
(2) الفتوحات المكية؛ ج1 ص144. 
(3) الفتوحات المكية» ج1؛ ص145 . 
(4) الفتوحات المكية. ج 1ء ص146. 
(5) فغتوحات المكبةء جا ص147۔ 
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بل بلفظ : ((كنت أول النبيّين في الخلق وآخرهم في البعث)). ورواه الإمام 
أحمد في المند واليخاري في تاريخهء والبغوي وابن السكن وغيرهما من 
الصحابة وابو نُعَيِم في الحلية» والحاكم في صحيحه عن ميسرة الفجر رضي الله 
عنه بلفظ : ((كنت نييًا وآدم بين الروح والجسد)). ورواه بهذا اللفظ : الترمذي 
وغيره عن أبي هريرة رضي الله عنه: ((قيل يا رسول الله متى كنت نبيًا؟ وفي 
لفظ: متى كيت -من الكتابة- فقال: كنت -أو: كتبت- نييًا وآدم بين الروح 
والجد))ء قال الترمذي: حسن صحیحء وصححه الحاكم أيفّاء رفي لفظ: 
((وآدم منجدل في طيتته)). وفي صحيحي ابن جِبّان والحاكم من حديث العرباض 
بن مارية رضي الله عنه مرفوعًا: ((إني عند الله لمكتوب خاتم النبيّين وإن آدم 
لمتجدل في طينته)). وكذا أخرجه أحمد والدارمي في مستديهماء وابو نعيم 
والطیرانيی من حديث ابن عباس رضي الله عنهما قال: ((قيل: يا رسول الله متى 
کیت نيًا؟ قال: وآدم بين الروح والجسد)). 

ذكر ذلك كله الحافظ أبو الخير شمس الدين محمد الخاوي في المقاصد 
الحستةء قال: وأما الذي على الألسنة بلفظ: ((كنت نيبا رآدم بين الماء 
والطين)”'؟ فلم تقف عليه بهذا اللفظء فضلًا عن زيادة: "رلا آدم ولا ماء ولا 
طين ". قال: وقد قال شيخنا -يعني الحافظ ابن حجر- في بعض الأجوبة عن 
هذه الزيادة: إنّها ضعيفة» والذي قبلها قويء انتهى كلام السخاوي. وتبعه تلميذه 
الحافظ الشهاب القسطلاني في المواهب اللدنية. لکن قد ذكر الشيخ [ابن عربي] 
قُتّس سرّه أن الحديث الضعيف سا قد يكون صحيحًا كشمّاء وبالعكسء فلعل 
اللفظ المذكور صح عند الشیخ [ابن عربي] فذكره. 

وآمَا الحديث الآخر وهو قوله: ((لو كان موسى حيًا...)). الحديث» 
فرواه أبو يعلى عن جابر رضي الله عتهء قال: قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((إنه والله لو كان موسى /حيًا بين أظهركم ما حل له إلا أن یتبعني))۔ 
ورواء الإمام أحمد عن عبد الله بن ثابت قال: جاء عمر إلى النبي صلی الله عليه 
وسلم فقال: "یا رسول الله إتي مررت بأخ لي من قريظة فكتب لي جوامع من 


(1) في (س) بين الطين والماء۔ 


(s11 


28 الجاذِبٌ القَيْبِيَ إلى الجانِب التَرْبن 


التوراة آلا أعرضها عليك؟' فتغيّر وجه رسول الله صلی الله عليه وسلمء فقال 
عمر: رضینا بالله را وبالإسلام ديلا وبمحمد رسولًا. فسْرَي عن رسول الله صلی 
الله عليه وسلم وقال: ((والذي نفس محمد بيده لو أصبح فيكم موسي ثم 
اتبعتموه وتركتموني لضللتم» إنكم حلي من الأمم» وأنا حقّلكم من النبیّین)). 


هذا بيان الحديث من حيث الروايةء وأمَا من حيث المعنى نما ذهب إليه الشيخ 
قُدّس سره في معناه هو عين الصواب. 

وقد سبقه إلى ذلك من الصوفية المُحققين الإمام أبو القاسم بن 
قسي في كتاب خلع النعلين؛ -قال الشيخ: وهو من سادات القوم- وغيره» 
وتبعه عليه منهم من تأخر عن الشیخ كلهم أو أكثرهم من المُحقّقين: وأنشد 
بعضهم : 

وإني وإن كنت ابن آدم صورة 


قلي قيهمعنى شاهد بأبوّتي'؟ 


ولم ار منهم من رڈ قوله أو خالفه فيه» وقد وافقه من علماء الظاهر الإمام 
تقي الدين علي بن عبدالكافي السبكي رحمه الله تعالى» واستدل له بقوله تعالى: 
رہ نے وو جس حور یق ٿر جاسكم وسو 
مسف لا مک وش بف رَلَتَسْرْيّه4 لاک عمران: 181. گا رواه في تفسیر الآية 
الإمام أبو جعفر محمد بن جرير الطبري عن أمير المؤمتين علي كرّم الله وجهه 
قال: "لم يبعث الله نيما آدم فمن بعده إلا أخذ عليه العهد في محمد صلی الله عليه 
وسلم لثن بعث وهو حي ليوؤْمننَ به ولينصرنهء فيأخذ العهد على قومہ"ء ثم قلا: 
وإ أمْدَ هه [آل عمران: 81]. وروی هو وابن المنذر عن اين عباس رضي الله 
عنهما في الآية نحوه» وروی هو وابن أبي حاتم عن الذي نحوه» وهو وعبد بن 


حميد عن قتادة نحوہ۔ 


( حاشية في (س؛ ق66ب) مفادها: اليت من التائية الكبرى. اليت 631 من *تائية" ابن 
الفارض . 


الفصل الأول: © الاعتراضات التعلّقة بقير وحدة الوجوداً 


للف 
22 
الغ 


قال السبكي رحمه الله: 


*أخذ الله عليهم الميثاق أنه صلی الله عليه وسلم على تقدير مجیٹھم في 
زمانه یکون مُرسلًا إليهم» فتكون نبوته ورسالته عامة لجميع الخلق من زمن 
آدم إلى يوم القيامة» وتكون الأنياء والأمم كلهم" من أمته ويكون قوله 
صلی الله عليه وسلم: ((بعثت إلى الئاس کافة)) لا يختص به الناس من 
زمانه إلى يوم القيامة» بل يتناول من قَبْلهم أيضًا. 

فإذا غرف ہذا؛ فالبي صلی الله عليه وسلم نبي الأنیاء / ولهذا ظھر في 
الآخرة جمیع الأنبياء تحت لوائه» وفي الدنيا كذلك ليلة الإسراء صلّی 
بهم. ولو اثّفق مجيه في زمن آدم ونوح وإبراهيم وموسی وعيسى وجب 
عليهم وعلى أممهم الإيمان به ونصرته؛ ويذلك أخذ الله الميثاق عليهم. 
فنبوّته ورسالته إليهم2© أمر حاصل لە؛ وإِنّما أمره يتوقف على اجتماعهم 
معهء فَتآخر ذلك الآمر راجع إلى وجودهم لا إلى عدم انّصافه ہما يفتضيه. 
وفرق بين توقف الفعل على وجود المحل وقبرله» وبين توقفه على أهلية 
الفاعل. فَهَهُنا لا تترئّف من جهة الفاعل ولا من جهة ذات النبي صلی الله 
عليه وسلم الشريفة» وإنما هو من جهة وجود العصر المُشتمل عليه» فلو 
وجد في عصرعم لزمهم اتباعہ بلا شك. 

ولهذا يأتي عيسى عليه السلام في آخر الزمان على شريعته رهو نبي كريم 
على حالهء لا كما يظن بعض الناس أله يأتي وهو راحد من هذه الأمة. 
نعمء هو واحد منها لما قلنا من اتباعه للنبي صلی الله عليه وسلمء وإنما 
يحكم بشريعة ئبیٹا محمد صلی الله عليه وسلم: بالقرآن والسشنة وکل ما 
فيهما من أمر وتھي”“ء فهر مُتعلّق به كما یتعلّق بسائر هذه الأمة. وهو نبي 
كريم على حاله لم ينقص مته شيء. 

وكذلك لو بعث النبي صلی الله عليه وسلم في زمائه أو زمان موسى 
وإبراهيم ونوح وآدم صلوات الله عليهم أجمعين کانوا مُستمرّين على نبوّتهم 


ليست في (س)۔ 
لیے في (م)۔ 
في (س) من الأمر والٹھي۔ 
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الجاذبٌ الَيّبي إلى الجافب المرب 


ورسالٹھم إلى انهم والنبي صلی الله عليه وسلم نبي عليهم ورسول إلى 
جميعهم. فنبرته وراك اعم وأشمل واعظمء ومُتّفق مم شرائسهم في 
الأصول لأنها لا تختلف» وتقدّم شريعته فيما عساء يقع الاختلاف فيه من 
الفروعء إنَا على سیل التخصيص" رتا على سيل النسخ؛ أو لا نسخ 
ولا تخصيص بل شريعة النبي صلی الله عليه وسلم في تلك الأوقات 
بالنسبة إلى أولتك ما جاءت به أنيياؤهمء وفي هذا الوقت بالنسبة إلى هذه 
الأمة ما جاءت به ذاته الشريفة. والأحكام تختلف باختلاف الاشخاص 
والأوقات كما أن الأدوية تختلف باختلاف أشخاص المرضى وأوقات 
الأمراض". 


قال [البكي]: 


'ويهذا بان لنا معنی حديثين كانا غابا عنا؛ أحدهما: قوله صلی الله عليه 
وسلم: ((بُعدت إلى الناس کافة))ء كنا نظن أنه من زمانه إلى يوم / القيامة» 
فبان أنه لجميع الناس أولهم وآخرهم. والثاني: قوله صلی الله عليه وسلم : 
((كنت نيبًا وآدم بين الروح والجسد))ء كتا نظن بالعلم» فبان أله معنى زائد 
على ذلك. وإِنّما يفترق الحال بين ما بعد وجود جده الشريف صلی الله 
عليه وسلم وبلوغه الأربعين. وما قبل ذلك بالنسبة إلى المبعوث إليهم 
وتأملهم لماع كلامه. لا بالنبة إليه ولا إليهم لو تأمّلوا قبل ذلك 

وتعليق الأحكام على الشروط قد يكرن بحسب المحل القابلء وقد يكون 
بحب الفاعل المُتصرّف» فهَهُنا التعلّق إنما هو بحسب المحل القايل» 
وهو المبعرث إليهم» وقبول سماع الخطاب» والجسد الشريف الذي 
يُخاطبهم بلسانہ۔ وهذا كما يوگل الاب رجلا في تزويج ابنته إذا وجد 
كُفْنَاء فالتوكيل صحيحء وذلك الرجل أهل للوكالة» ووكالته ثابتة. وقد 
يتوقف حصول التصرف على وجود الکفء؛ ولا يوجد إلا بعد مدةء وذلك 
لا بقدح في صحة التوكبل واهلية الوكيل. 


في (س) الاختصاص۔ 


۱ [النصل الأول ب الاعتراضات المتعلقة بغیر وحدة الوجودا 


قال [السبکی]: 


"وقد جاء أن الله خلق الأرواح بل الأجادء فقد تكون الإشارة بقوله: 
((كنت نبيًا)) إلى روحه المشرفة؛ أو إلى حقيقة من الحفائق؛ والحقائق 
تقصر عقولنا عن معرفتهاء وإنّما يعلمها خالقهاء ومن أمدّه الله بنور إلهي. 
نم إن تلك الحقائق يؤتي الله كل حقيقة منها ما يشاء من الوقث الذي يشا 
فحقيقة التبي صلى الله عليه وسلم قد تكون من قبل خلق آدم آناها الله ذلك 
الوصف بأن يكون خَلَقْهَا مُمَوْكَةَ لنلك: وأفاضه عليها من ذلك الوقت فصار 
نيًا. وكتب اسمه على العرش» وآخبر عنه بالرسالة» لتعلم ملائكته وغيرهم 
كرامته عنده. فحقیقة النبي صلی الله عليه وسلم موجودة من ذلك الرقتء 
وإن ٹآتحر جسدہ الشريف المُتّصف بها. راتصاف حقيقته بالأرصاف الشریقة 
الفائضة عليه من الحضرة الإلهية مُتقدّمة» وإنما يتأخحر البعث والبليخ. وكل 
ها له من جهة الله تعالى» ومن جهة تأهّل ذاته الشريفة وحقيقته مُعجّل: لا 
تأر فيهء وكذلك استنباؤه وایتاؤہ الكتاب والحكم والنبوة؛ وإنّما المُتآخر 
تكوّنه وتنقله إلى أن ظهر صلی الله عليه وسلم. 

وقد غُلم من هذا أن من فشره بعلم الله بأنه سيصير نبا لم يصل إلى 
هذا المعنىء لأنّ علم الله تعالى مُحیط بسائر الأشياء» ووصف البي 
صلی الله عليه وسلم بالنبوّة في ذلك الوقت / ينبغي أن يفهم منه أله أمر 
ثابت له في ذلك الوقت. ولو كان المُراد بذلك مُجرّد العلم بما سيصير 
في المُستقبل لم يكن خصوصية له بأله نبي وآدم بین الروح والجد, لان 
جميع الانياء والرسل يعلم الله نبوتھم في ذلك الوقت وقبله. فلا بد من 
خصوصية للنبي صلی الله عليه وسلم لأجلها أخبر بهذا الخبر إعلامًا 
لامته ليعرفوا قدرہ عند الله تعالى"'". انٹھی مُلحْصٌاء [أي: كلام 


السبكي]. 
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وقداترّء كل من جاء بعدهء ونقل عنه الحافظان الجلال السيوطي في 


البكي. يروت دار المعرقة ج1ء ص 41-38. 


انظر رسالة التعظيم والمنة في (لْكٌُ بي رَد » لتقي الدين السبكي في فتارى 


222 الجاذبٌ الَيْبِيَ إلى الجانپ النزين 


الخصائص الكبرى”"؛ والشهاب القطلاني في المواهب” واستحستاء. وهو كما 
ترى وكلام الشيخ [ابن عربي] من مشكاة واحدة» وكأنه متمد فيه من كلام الشیخ 
[ابن عربي]ء وليس فيه مُخالفة لكلام الشيخ جميعه إلا في فوله: كذلك لو بعث 
النبي في زمانه -يعني: عيسى- أو زمان موسى وإبراهيم ونوح وآدم کانوا مُستمرّین 
على نبوتھم ورسالتهم إلى أممهم. فإ بحسب الظاهر مُخالف لقول الشيخ فس 
سرّہ: «فإن الإمام الأعظم إذا حضر لا يبقى لنائب من نوابه حكم إلا لهء فإذا غاب 
حكم النواب بمراسيمهء فهو الحاكم غا وشهادة»7©. - انتهى . 

إلا ان يُقال: يؤول كلام السبكي بأنّ المُراد رسالتهم من قبل النبي صلی 
الله عليه وسلم بأمر الله» بمعنی أنه كان يُرسل إلى كل قوم من طرفه بأمر الله 
ذلك الرسول إلى ذلك القوم بعينه. كما أرسل عليًا ومعادًا إلى اليمن» وارسل 
جماعة من الصحابة إلى أطراف الأرض؛ ضرورة أنه إذا بعث كان يبعث إلى كافة 
الأنام» ويوحى إليه بمكّة ويُهاجر إلى المديئة كما هو الواقعء وكان لا يتصوّر 
وصرله إلى جميع اقطار الأرض. فكان يبعث نوخا إلى قومهء وإبراهيم إلى قومه 
وهكذاء وكل ذلك بأمر الله تعالىء فيتوافق الكلامان. 

غاية الباب”*) أن نوابه الذين قبله أشرف من الذين في زمانه ويحده» ما عدا 
عيسى لأنْه من الذين کانوا قله» لن المُستتيب لهم عنه هو الله» بخلاف من في 
زمانهء فإنّه المُستنیب لهم عن أمر الله. وهذا نظير ما قالوا في الفقه: نائب 
السلطان ونائب القاضي؛ مع أنّ كليهما نائبان عن القاضيء لکن الأول: أنابه 
عنه اللطانء والثاني: أنابه هو عن نفه عن إذن السلطان إذ لو نهاه اللطان 
عن الاستایا'' لم يكن له أن يتيب أصلًا. فهذا غاية ما يمثل به تقريبًا في مسألتنا. 


(1) انظر: جلال الدين البوطيء الخصائص الكبرى أو كفاية الطالب اللبیب في خصائص 
الحيب؛ تحقيق محمد خلبل هراسء القاعوةء دار الب الحديثةء ج1ء ص!11ء 

(2) انظر: أحمد بن محمد القسطلانيء المواهب اللدنية بالمنح المحمدیةء تحقيق صالح 
أحمد الشامي» ييروث؛ المكتب الإسلامي؛ ط2؛ 2004ء ج1ء ص 63. 

(3) الفتوحات المكية. جاء ص135. 

(4) في (م) غاية ما في الباب۔ 

(5) في (س) الإنابق وفي حائية آفاد الناسخ تحت رمز (ن) = تخة: الاستنابة. وحائية 
في (ت) فادھا: 'بلغ". 


[النصل الأول: 2 الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجوداً 223 


وفي قول السبكي: 'والحقائق تقصر عقولنا /عن معرفتها إلخ'. اعتراف 
بقضل الأولياء ومنهم الشيخ قُدس سرّہ. وكفى بالسبکي في جلالته شاهدًا لهم 
ويالله التوفیقء وهو الهادي إلى التحقيق. 

وأمَا عبارة الشيخ قُدّس سرّء المأخوذة منها قوله: إن الرسول له ثلاث 
مراتبء فهي ما قال في الباب الثالث والسبعين من الفتوحات: 

«اعلم أن للّه تعالى في كل نوع من المخلرقات خصائص» وهذا النوع 
الإنساني هو من ُملة الأنواعء ولله فيه خصائص... وصفوۃ؛ وأعلى الخواص 
فيه من العباد الرسل عليهم السلامء ولهم مقام الرسالة والنبرّة والولاية والإيمان. 
قهم أركان بيت هذا التوع. 

والرسول أفضلهم مقامًا واعلاھم حالاء أي: المقام الذي أرمل منه أعلى 
منزلة عند الله من سائر المقامات. وهُم الأقطاب والائمة والأوتاد الذين يحفظ 
الله بهم العائم كما يُحفظ البيت بأركانه. فلو زال ركن منها زال کون البیت بیتّا۔ 
آلا إن اليت هو الدّينء الا إن أركانه هي الرسالة والنبوّة والولاية والإیمان؛ ألا 
إن الرسالة هي الركن الجامع للبيت وأركانه» ألا إِنّها هي المقصودة من هذا 
النوع۔ فلا يخلو هذا النوع أن يكون فيه رسول من رسل الله كما لا یزال الشرع 
الذي هو دين الله فيه. ألا إن ذلك الرسول هو القطب المُشار [إليه] الذي ينظر 
الحق إليهء فيبقي به هذا النوع في هذه الدار (ولو كفر الجمیع: آلا إِنّ الإنسات 
لا يصح عليه هذا الاسم إلا أن يكون له جسم طبيعي وروحء ويكون موجودًا في 
هذه الدار الدنیا بحقّه ويحقيقته)”'“. فلا بذ أن يكون الرسول الذي يحفظ الله به 
هذا النوع الإنساني موجودًا في هذا النوع (في هذه الدار بجسدہ وروحه يتغذى؛ 
وهو مُجلی الحق من آدم إلى يوم القيامة. 


ولما كان الأمر على ما ذكرنا ومات رسول الله صلی الله عليه وسلم 


(1) في (ت) وردت هله الفقرة على النحو الآتي المُختصر: 'فيبقي به هذا النوع في هذه 
الدار الدنيا بحقه ويحقيقته". وما أئبتناه من بقية النسخ وهو يوافق الفتوحات۔ 


s1 


ادبا 
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بعدما)" قرّر الڈین الذي لا پُسخء والشرع الذي لا يتبدّل» ودخلت الرسل كلهم في 
هذه الشريعة يقومون بها. والارض لا تخلو من رسول حيّ بجسمه» فاته قطب العالم 
الإنسائيء ولو کانوا الف رسول لا بد أن يكون الواحد من هؤلاء هو الإمام المقصود. 
فابقی الله تعالى بعد رسول الله صلی الله عليه وسلم من الرسل الأحياء يأجسادهم في 
هذه الدار الدنیا ثلاثة وِعُم: إدريس التبي صلی الله عليه وسلم بقي حیّا بجسده» 
وأسكنه الله تعالى السماء الرابعة. والسماوات السيع هنّ من عالم الدنياء تبقى 
ببقائها وتفنى صورتها بفناتها. فهي جزء من الدار الدنياء فن في الدار الأخرى 
تبدل السماوات والأرض / بغيرهما كما تتبدّل هذه النشأة الترابية متا نشأة©© أخرى 
غير هذه كما وردت الأخبار (...). وأبقى في الأرض إلياس وعیسی وكلاهما من 
المّرسلين» ومُّما قائمان بالڈین الحتيفي الذي جاء به محمد صلی الله عليه 
وسلم. قهؤلاء ثلائة من الرسل المُجمع عليهم آتهم رسل”". وآمًا الخضر وهو 
الرابع © فهو المُختلف فيه عند غيرنا لا عندنا۔ فهؤلاء ياقون بأجسامهم في 
الدار“ الدیا وكلهم الأرتادء واثنان متهم الإمامانء وواحد منهم القطب الذي هو 
موضع نظر الحق من العالم. فما زال المُرسلون ولا يزالون في هذه الدار إلى يوم 
القیامة وإن لم يُيعئوا(© بشرع ناسخ ولا ہُم على غير شرع محمد صلی الله عليه 
وسلم: ولك أ لاي لا يَمْلمُوت» [الاعراف: 187). والواحد من هؤلاء 
الأربعة وهم: عيسى وإلياس وإدريس والخضر هو القطبء وهو أحد أركان بيت 
اين وهو ركن الحجر الأسود. واثنان منهم هُما الإمامان» وأريعتهم ہُم الأوتاد. 


)0 ما بين قرسين ورد في (ت) على النحر الآتي المُختصر: "موجودًا في هذا النوع بعد ما 
قرر'. وما أنبتاه من بقیة الخ يوافق الفتوحات۔ 

(2) ني الفتوحات المكية ج2 ص 5: نشآت أخر. 

(3) حائية في (سء ق69ا) مفادها: "الذي في شروح الشفا [للقاضي عياض] أن عيسى 
وإدريس في السماء؛ وإلياس والخضر في الارض". 

(4) عبارة "التجمع عليهم انهم رسل" ليست في (ت). 

(5) حاشية في (سء ق70ا) مفادھا: 'قف على أنّ الخضر رسول عند الشیخ۔..'۔ 

(6) لت في (ت). 

(7) حاشية في (سء ق70ا) مفادھا: "قف على أن السبعة أربعة...". 
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فبالواحد يحفظ الله الإيمان وبالثاني الولاية وبالثالث النبوة وبالرابع الرسالة: 
وبالمجموع يحفظ الله الدّين الحنيفي. ف 'القطب' من هؤلاء لا يموت أبدّاء أي: 
لا يصعق. (قال) وهذه المعرفة (...) لا يعرفها إلا من أهل طريقنا إلا الأفراد 
والأمناء»”'". انتهى الغرض عتھا۔ 

وأما ما ذکرہ [الكازروني] من تقسيم الولاية فهر أيضًا مأخوة من کلام 
الشيخ فس سره مع تصرّف فيه فقد قال الشيخ فس سرّہ في الباب المذكور: 

«اعلم أن رجال الله في هذه الطريقة هم المُسَمُون بعالم الأتفاس وهر اسم 
يعم جميعهم» وِکُم على طبقات كثيرة وأحوال مُختلفق قمنهم من [تجمع] له 
الحالات كلها والطبقات. ومنهم من يحصل له من ذلك ما شاء اللہ (...) 
ومنهم من يحصره عدد في كل زمانء ومنهم من لا عدد له لازمء فیقلّون ويكثرون. 

قال: ولنذكر منهم آهل الأعداد ومن لا عدد لهم بألقابھم إن شاء الله تعالى: 

قمنهم رضي الله عنهم الأقطاب» ومُم الجامعون للاحوال والمقامات 
یالاصالة أو بالتياية» وقد يتوسّعون في هذا الإطلاق, فیْمَلُون كل من دار عليه 
مقام ما من المقامات وانفرد به في زمانه عن أيناء جنسه قطبّاء فيُمَى قطب كنا 
بالإاضافة“ء لکن الأقطاب المُصطلح على أن يكون لهم هذا الاسم مُطلقًا من 
غير إضافةء لا يكون منهم في كل زمان إلا واحد منهمء وهر 'الغوث' أيضّاء 
/ وهو من المُقريين وسيّد الجماعة في زمانه. 

ومنهم من يكون ظاهر الحكمء ويحوز الخلافة الظاهرة كما حاز الخلافة 
الباطنة من جهة المقام: كأبي بكر وعمر وعثمان وعلي والحسن ومعاویة بن 
يزيد وعمر بن عبد العزيز والمتوگل۔ 


(1) القتوحات المكيةء ج2ء صن 6-5. وفي النص تصرف شلید۔ 

(2) ليست في (م). 

(3) حاشية في (سء ق70ا) مفادھا: 'قوله: والحسن... لم يذكر الحين لأنّ أعل الكوفة 
طلبوه ليُبايعوه قلمًا جاءهم غدروه وتتلوه» فلم تعقد له یعف وتعديد هؤلاء يتراءى منه 
مُنافاة لما مرّ آنقًا من القطب رسول وواحد إلى يوم القيامة. فليّحرر. وجوابه أن هذا قي 


الحقيقي لا في النائب". 
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ومنھم من له الخلافة الباطنة خاصّة ولا حُکم له في الظاهر: كأحمد بن 
هارون الرشيد السبني» وكابي يزيد الطامي» وأكثر الاقطاب لا حكم لهم في 
الظاهر. 

ومنهم الائمة وهُما اثنانء لا يزيدون في كل زمان على اثنين لا ثالث 
لهما: الواحد عبد الرب والثاني عبد الملك» والقطب عبد الل ران كا ام عد 
َم [الجن: 19]؛ فالأقطاب كلهم عبد الله والأثمة في كل زمان عيد الملك 
وعبد الربء ومُّما اللذان يخلفان القطب إذا ماتء وهُّما بمنزلة الوزيرين»" . 

ثم أطال في ذكر أنواعهمء ودخل في قوله: «ويحوز الخلافة الظاهرة كما 
حاز الخلافة الباطنة 'المهدي". فإلَه من الجامعين بين الخلافتين قطمّاء وهو 
أولى بذلك من عمر بن عبد العزيز والمتوكل»؛ بل قال الشيخ فس سرّہ: «إنه 
لم يبلغ أحد قبله من الخلفاء مرتبته»» فإخراج الاصل له من الخلفاء ليس في 
محلهء بل هر من أجل الخلفاء والأولياء. روي عن ابن سيرين أنه فضله على أبي 
بکر وعمر» وقال النبي صلی الله عليه وسلم في حقّه: ((یقغو أثري لا 
يُخطى”©»). قال الشيخ كنس مرّء: «فهر معصوم من الخطأ في أحكامه» وهنا 
لم يكن لخليفة قبله»: فتقيمه غير صحیح. انتهى بمعناه. 

وهنا لا يُنافي ما انعقد عليه الإجماع من أفضلية الخلفاء الأربعة» إذ هذه 
الفضيلة جُزثیةء فتقيم الأصل مني على تقييد الخلافة يخلافة التبوة كما مرت 
في رواية» وإلَا فهر غير صحیح!“۔ 

ثم قال الشيخ بعد نحو ورقتين: «ومنهم الختم وهو واحد لا في كل زمان٭ 
بل هو واحد في العالم» یختم الله به الولاية المحمدية قلا يكون في الأولياء 


(1) انظر: الفتوحات المكية» ج2 ص6. وني النص تصرف شدید واختصار وحدذف. 

(2) حاشية في امفل (س: ق70ب) مفادها: "أقول: قوله: يقفو أثري ولا يُخطئى. لا 
يتلزم. لجواز كونه محفوظًا. وحيتتذ لا يلزم كونه أفضل من أبي بكر المُنافي للإجماع'. 

(3) 'فتقيمه غير صحیح' فقط في (ت)۔ 

(4) من قوله “انتهى بمعناء" حتى "غير صحیح' لم ترد في (ت)ء والامتدراك من باقي التسخ. 
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المُحمديين أكثر منه. (قال) وثمّة ختم آخر یختم الله به الولاية العامة من آدم إلى 
آخر ولي؛ وهو عيسى عليه السلام: وهو ختم الارلیای كما كان ختم دررة 
الفلك: قله يوم القيامة حشران»”"» إلى آخر ما قال۔ 


المقام الرابع : في بيان مراده بالختم 

فاقول: وقد اختلفوا في مُراده بالختم اختلانًا كثيرًاء روجُھوا كلامه 
توجيهات» منها ما ذكره الاصل من جعل الختم أربعة؛ ولم أره لغيره. ومنهم من 
حكم ياضطراب كلام الشيخ فيه. ومنهم من قال: المراد هر نفه في جميع 
المواضح. ومتهم من قال: إنها مَرتبة كلية تورث إلى يوم القيامة. فلتقل بقية كلام 
الشيخ فس سرّه ثم نتكلّم عليه بحسب الوسع. / 

قال رحمه الله في الباب الرايع عشر: «وأنًا القطب الواحد فهو روح 
محمد صلی الله عليه وسلمء ( ... إلى أن قال) ولهذا الروح المحمدي مظاهر 
في العالمء أكمل مظاهره قي 'قطب الزمان' رفي الأفراد رفي ختم الولاية 
المُحمَدية وختم الولاية العامة الذي هو عيى عليه اللام*. وهو صريح عنده 
فې ان الختم ختمان: ختم الولاية المُحمّدية وختم الولاية العامة الذي لا ولي 
بعده أصلاء وهو سيدنا عيسى عليه السلام۔ 

وأضرّح منه في هذا الباب في أجوبة سؤالات الترمذي قوله: 

«الختم ختمان: [ختم یختم الله به الولاية و] ختم يختم الله به الولاية 
المُحمّديةء وأا ختم الولاية على الإطلاق فهو عیسی عليه اللام.... وأا 
ختم الولاية المُحمّدية فهو لرجل من العرب من أكرمها أصلًا وبِيئّاء وهر في 
زماننا اليوم موجودء عرفت به سنة خمس وتسعين وخمسمئة؛ رأيث العلامة* 
التي قد أخغاها الحق عن عيون عباده وكشفها لي بمدينة فاسء حتى رأیت 


(1) انظر: الفتوحات المكية ج2ء من9. وجملة "كما كان ختم دورة الفلك' ليت في (م). 
(2) الفتوحات المكيةء جاء صا 5ا. 
(3) حائية في أسفل (سء ق71ا) مفادها: *بلغ'۔ 


[مهب] 
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خاتم الولاية منهء وهو خاتم النبوة المُطلقة لا يعلمها كثير من الناس» وقد 
ابتلاہ الله باعل الإنکار علي" . 

وقال بعد نحو ورقة: «يواطئ اسمه اسمه صلی الله عليه وسلم» ويحوز 
خلقہ: وما هو بالمهدي المعروف المُنتظر المُسمّى باسمهء فان ذلك من سلالته 
وعترته» والختم ليس من سلالته الحيةء ولكن من سلالة أعراقه وأخلاقہہ(۹.۔ 
انتهى. 

وقال في عنقاء مُغْربِ”/ بالرمز: إن عيسى هو ختم الولاية العامةء ثم 
قال: وقد أوضح الله لنا العلامة يأنه خاتم الإمامة؛ أعني الإمامة المُحمّدية 
الجزئية لا الإمامة المُطلقة الكليةء إلى أن قال : «إلى أن دخل عام خمسة 
وتسعين ونصف اليوم» وانجلی عن الشمس ظلام الغيم». ونصف اليوم أراد به 
نصف الألف يعني خممئة. وساق الكلام إلى أن قال: «وهكذا أقول في شمس 
غربناء أظهرنا لكم من وراء قلبنا في حجاب غيبناء فمن كان ذا كشف علوي 
وعزم قويء شق عن قلي حتى يرى فيه شمس ريي 
قال في إسعاف المولعين بكتب الشيخ محبي الدين: 


*وأما اقوال الشیخ قُدْس مره في خاتم الولاية المحمدية فمُتناقضةء لہ 


(1) الفتوحات المكية. ج2 ص49. باختصار. 

(2) حائبة في أعلى (س» ق71ب) مفادها: 'بلغ". 

(6 الفتوحاث المكية: ج22 ص49. 

(4) رهو من اشهر كتب ابن عربي عالج فيه مسالة *ختم الولاية' وعنوانه الکامل: عنقاء مُغرب 
في خنم الأولياء وشمس المقرب. ألّفه منة 595ھ بمدينة فاس. والرمز الذي أشار اليه هو 
كتابة خامة ب ٭قلم' رمزي یٹضْن آبات قرآنية وردت بحق المسیح عليه اللام. وقد 
ورد في نهاية الكتاب في فصل: تكتة نمام الأنبياء في تعيين ختم الأولياء. وقد ترجم 
الكتاب إلى اللَغة الإنكليزية 0#صاع.1 6٥:94‏ سنة 1995م. وصدر في ليدن عن دار يريل. 

(5) لت في (س). 

(6) "إلى أن قال" ليت في (ص). 

( انظر: ابن عربي؛ عنقاء مُغرب في ختم الأولياء وشمس المغرب» ضمن رسائل اين 
عربي؛ تحقیق سعید عبد الفتاح» مؤمة الانتشار العربي» 2004ء ص 99. 
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أخير في بعض كلامه آله رجل من الصین!''' يأتي فیما بعد. وفي بعفه آله 
رآ في بعض مدن الغرب ورأى الخائم بين كتفيه. وفي مواضع /من نظم 
ونثر أنه هوء وقد قال: إن الخاتم واحد فلا يكرن إلا واحدًا". 

وقال شيخنا [الكوراني] أبقاء الله تعالى: 


“والحاصل أن الشيخ يُريد بخاتم الولاية المحمدیة نفهء تمريحًا ثارة 
ورمرًا أخرى: متها ما مر آنقّاء ومنها ما ذكره في الفتوحات في الباب 
الثالث والبعين بالكناية والإشارة إلى كونه حائمیٔا(“ ربالتصریح في 
الباب الخامس والتين بعد ما ساق الرؤيا في اللبنتين قال: «وعسى أن 
أكون ممّن ختم الله الولاية به وما ذلك على الله بعزيز»'”: والترجي 
بعسی لسان آدب؛ وكانت الرؤيا بمکة سنة ٹسع وتسعين وخمسمتة. وهو 
المُشار إليه في عنقاء مُقُربِ في كلامه السابق نقله"''' ۔انتھی۔ 


قلت [البَرْرَنْجِي]: وكذلك ما تحيّر فيه صاحب الأصل المار آنقّاء قإن 


قوله: «ولد في زمانناء وقوله الآخر: «موجود في زماننا؛ صادق عليه لأنّه ولد 
في زمان نفے؛ وموجود فيه. وقوله: «لرجل من العرب من أكرمها أصلًاه صادق 
عليه ایشا و«بيتاء لأنّه من طي» وهم من العرب الأصليين ومن بيت حائم» 
وهو أكرم بیوت طي۔ وقوله: عرفت به سنة 4595 وهو تاريخ رؤياء اللبتتين”©. 


والحاصل أنه يُمكن تطبيقها عليه بجميع القیود وكذلك قوله: «وجمعت به 


عبد الله وابن سودكين فانتفعا به ودعا لهما»ء فإنهما تلميذاه» فمعناء آنه أخبرهما 
بذلك ودعا لهما. لکن قوله: «كشفها لي بمدينة فاس؛ مع أن الرؤيا كانت 
بمكةء فيه تغطية للأمرء أو أنّ المعنى أن الله كشف له بمدينة فاس عن آية الختم 


0) 
(2) 
G) 
كف‎ 


رت 


حاشیة في (س: ق71ب) عفادھا: 'قوله: "من الصين' ذکرہ في الفصوص"۔ 

في (س) لعله خاتمًا۔ 

الفتوحات المکیة ج1ء ص319۔ 

انظر: إبراحيم الكوراني: المسلك القريب إلى أجوبة الخطیب؛ 2722 مد۴ نا۸ انتاەک 
ق 50ب۔ 

سبق أن قال الكوراني إن الرؤيا كانت بمكة سنة 599 ه. 


[ككب] 
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بان قال له: آيته كذاء ثم حين رأى الرؤيا رآها في تفسه» وعلى هذا فلا تناقض 
بين آقواله. 

بقي ان قولہ: «وهو واحد في العائم»؛ هل هو على حقيقته وظاهرء من أنه 
شخص واحدء أو هو مرثبة في كل وقت ينزلها واحدء وكان في زمن الشيخ هر 
نفهء فأخبر الشيخ عن حال نفهء وان كل من نازلها يرى أنه هو الخاتم؟ 

فذهب جمع إلى الأول؛ وعليه فقال الشيخ مؤيد الدين الجَنْدي رحمه الله 
تعالی: إِنّه هو الشيخ ُدّس سره (كما يدل عليه كلامه في الفتوحات وغيره. 
وقال الشيخ داود القيصري: إله عيسى عليه اللام» ويردّه أن الشيخ صرح بأنّ 
الختم ختمان وأن أحدهما عیسی وأنّه ختم الولاية العامة. / وذهب كمال الدين 
عبدالرزاق الكاشاني إلى أله المھديء ویرتہ أن الشيخ قُدس سرّ)" وإن سَمّی 
المهدي خاتم الأولياء» لكنه في الفتوحات صرح بان الختم المُحمّدي ليس 
بالمهدي المعروف كما مر. وجمع الاصل بين هذه الأقوال بان جعل الختم أريعة 
كما مز تقل کلامه» ولكنه لیس له سلف في ذلك» وإن لم يكن قوله بعيدًا من 
الصواب. 

وذهب آخرون إلى الثاني؛ وعليه يدل کلام الإمام صدر الدين القوتوي في 
کہ فقد قال في تقسير الفاتحة: "إن الله تعالی ختم الخلافة الظاهرة في هله 
الامة عن الي صلی الله عليه وسلم بالمهدي عليه السلام. وختم مُطلق الخلافة 
عن الله تعالى بعيسى ابن مریم عليه اللامء وختم الولاية المُحمّدية بمن تحقّق 
بالبرزخية الثابتة يبن الذات والألوهة '0©.-انتهى. 

نظاعر هنا أنه من جمع بالبرزخية المذكورة بين الأمرين“ انه الختم 
المحمدي كاثنًا من كان. 


(1) ماين فوسین بست في (س). 

(2) القوئري. إعجاز البيان في تأويل آم القرآن» ص522. هامش في (ت) مفاده: "الختم 
المُحمدي هو المُتسفق بالبرزخية الثابئة بین الذات والألوعة". 

(3) في (ه) نظاحر هذا أن كل من تحقّق بالبرزخية المذكورة. 


|النصل الأول: ےل الاعتراضات التعلّقة بفهر وحدة الوجوداً 


زفق 
2« 
للق 


(4) 


(5) 


وأوضح من هذا قوله في خطبة الفكوك حيث قال: 


"ثم إنّه لما ورد التعريف الإلهي إلى هذا الضعیف باختصاصه -يعني 
ئفےه-'' بسر الآخریّة؛ وأنّه لا وارث لكمال جمعيته من صحبه غير ری 
تالم لانطواء هذا البساط الذاتي الإلّي» ونفض هلا القسطاط المي . 
فأخبر آله سيبقى لبعض ما تشتمل عليه هذه الجمعية حَملاً تابعون كما قال 
صلی الله عليه وسلم: ((يحمل هذا العلم من كل خَلْف عدرل ينفون عنه 
تحریف الغالی ° وزیغ المُبطلین))ء فحمد الله وسر بهذا الإخبار؛ وبنيَ 
منصبخ الحال بحكم الترجي والانتظار. . . "“ إلى آخر ما قال۔ 
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ومن هُنا قال شیخنا الإمام صفي الدین أحمد بن محمد المدني عُرف بالقشاشي : 


'الختم لا يكرن إلا حيث يكون الفتح والابتداء رما ذلك إلا لمحمد 
صلی الله عليه وسلمء إذ هو خاتم الرسل والأنبياء والأولياء» كما هر 
الأول والآخر. ولم تزل خلافته في أمته ورالة عنه بابي بكر ثم بعمر ثم 
بعثمان ثم بعلي ثم يمن شاء الله تعالى» فلا حصر. ويكون ذلك القائم في 
العصر رحمة لولايته المقام الأكمل والأشملء والمتهيئ لورائته موجود 
مع ولیس له ما له مما هو مُنفرد فيه» حتى يُفارقه إليه. ولسرٌ الخلافة عن 
الله بذلك قال تعالى خطابًا /للکل: يقرا ٹا لگ فتلي ي 
[الحديد: 7] من الأمر الحسي والمعتويء ولذلك قال أبر يزيد رحمه الله 
تعالى: “الخلقاء کثیر؛ وأمير المؤمنین راحد": يعني المُتكلّم على الجميع 
لكونهم أتباعًا وهو المتبوع» ولم بزل الأمر كذلك. حتى إلى من يفول!©: 


"يعني نفه' ٠‏ زبادة في (ت)ء وهي من إضافة المؤلف ١(البَرْزنْجِي).‏ 
في (س) تالم: وجع. 


في (س) العائمين. وكلمة “الإلّي' لها عدة معاني مها : الإل بمعنى: العھد وقد 


وردت عند ابن عربي واين الفارض. 


والعتوان الكامل لهذا الكتاب هو : كتاب الفكوك في أسرار مستندات حکم النصوص+ 
وهو لصدر الدين القونوي ربيب ابن عربي وأشهر تلامينه (ت 672ه)؛ انظر: تحقيق 


محمد خواجويی؛ طہرات؛ 7ف ص ۱53-152 وفيه اختلافات طفيفة. 
في (م) من لا یقول۔ 


(se) 


[81 
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0) 
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الله الله. والكامل المکاشف كالمُجتهد يُخطئ ويُصيب» لا أنه بُصیب فلا 
يُخطئ بل كلاهماء وآلبت له الاجر صلی الله عليه وسلم فيهماء والأجران 
في أحدهما. وما من أحد إلا يؤخذ من قوله ويترك إلا رسول الله صلى 
الله عليه وسلم لاله (وََا بلق عن الو ٭ ان ہُو إلا وتم يك » [النجم : 3- 
4). وظاهر عبارة الشيخ فُذْس سرّء مُنَائْقَة» وئرادہ غيب لنا وشهادة لله 
تعالىء والله أعلم ہما أراد. فإن كان قبل فهو مقبول وإن كان غيره فموقوف. 
ولا يحناج إلى التكلفات الآيلة إلى تقرير أن العبد لا يُخطئء فهذا حاصل غير 
مقبولء والله سبحانه أعلم يقييه*. 

قال [اي: القشاشي]: 'والذي يتحضّل وجدانه أن الختمية الخاصة مرتبة 
إلهية مُحققة يتزل بها كل واحد لها حسب وقته وأهلهء غير مُنقطعة إلى أن 
لا یبقی على وجه الأرض من يقول: “الله الله'. لعدم خلو المراتب 
الإلهية عن القائمين بها حتى يعود القائم بها“ -كالصفر الحافظ لمرتبة 
العدد فیما قبله وما بعده- تنفضي بأئفاسه الحوائج وتنفذ الأوامر وتم 
المصالح وتُحفظ به المراتبء لبقاء ذوي المصالح والحوائج والأوامر 
الحسية والمعلوية. فيكون صمته عين النطق» غُلم ذلك منه أو لم يُعلم. وقد 
وجدناه تحقيقًا يإذن الله حقّء ونَرَلْناه منازلة وصدقّاء فصاحب الختمية 
الخاصة المذكورة يتكلم في الروح وعليه؛ فمن يليه يُشير إليه ويومي ولا 
يستطيع لسانه حتى يصل إليه. وكلمة "الختمٴ كإمضاء ولي الأمر على 
الأوامر وإن كان الغير يجد ما یجدہ علمًا ويفصله ذوقًا إذا كان ممّن يليه. 
لكته لا وصول له إلى ما رصل إليه إلا بعد أن يليه مرتبةء فذقه ودقّقه 
تجئ: وتعلم ما لديك مته وما لاء 

وقد اڈعی الختمية بعد الشیخ الأكبر محيي الدين قُدّس سرّه تلميذه صدر 
الین رضي الله عنهما. وكذلك ما يجد من الواصلين الواجدين» وقال في 


/ ذلك قائلهم رضي الله عنهم أجمعين: 
تز أنْهُمْ أنث الف في عَدِيْيِِمُ عَادَوا إلى وَاحِدٍ قرو بلا عَدَدٍ 


مور 


قن يمن مل مي وَمَنْ حصان بالك عرد تی [إبراهيم: 36]. ومشن 


'حتى یعود القائم بها' مكررة في (ه). 


النصل الأول: لا الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجود] 


(0) 
0) 


(3) 
(4) 


رأيته من مشايخي من أهل الختمية المذكورة سندًا مُتصلًا منّا إليهم من غير 
انقطاع بإذن الله تعالى خمسة رضي الله عنهم. سادسهم کلبهم؛ لارجمًا 
بالغيب. وريّما قال لي بعضهم أنا مُجدّد الوقت ولم أعلم معنى ذلك كما هو 
حين قولهء والذي يليه قال: لدي» وقد ساله بعض الناس الدعاء؛ فقال: 
وجب علي الدعاء لعامة الأمة وأنا مُكلّف به لصدقه حتی كان من أمر الله ما 
كانء وله المِتّة ہما هو أهله من الفضل والإحسان (ؤات تَتْلُ او حي 
عَظِيمًا» [الساء: 13:]ء ولم يزل"' . 
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انتھی کلام شیختا القشاشي رحمه الله تعالى» وحاصله أن الختمية مرتبة لا 
تختص بشخص ولكن المتازلين إياها مُختلفون في الكمال» فريّما كان بعضهم 
أكمل من بعض. ويؤيد كلام شيخنا هذا ويُصرّح به ما قاله كلام [الجيلي] صاحب 
الإنسان الكامل في رسالته المُسمَاة غنية السماع حيث يقرل قي الكلمة الموفية 
أربعين قي بيان معنى العبودة والفرق بينها وبين العبردية ما نضّه: 


*العبودة عبارة عن يام العبد في وظائف العبودية بالله: ولا يصح ذلك إلا 
للواصلين الگُمّل من آهل الله الذين أشار إليهم الحق في قرله في الحديث 
القدسي: ((أكون سمعه وبصره. . .)) الحديث. إلى أن قال: وعلامة مَنْ 
تحقّق بهذا المقام أن تتفعل!© الأكوان لجوارحه؛ فلو مر بيده على الأكمه 
والأيرص أبرأه يإذن الله تعالی؛ ولو قال لمیٹ: عش لعاشء أو قال 
لحيّ: "مت ٭! لمات» وكذلك سائر جوارحه, قال: فالعيودة'” عيارة عن 
مقام هذا الرجل. قال: وهذا هو المُشار إليه ب 'ختم الأولیاء'۔ 


انتهى مُلخّضًا حيث جعله مقامًا كُليّا رلم يجعله مُنحصرًا في شخص. 


في (ت)ء أضاف في الھامش: (وگات فل آقی عك عَظلِيمَا4 [إبراهيم: 136 
في (ه) في بيان معتی العبودية. 


وهو كتاب غنية أرياب الماع في كشف القناع عن وجوه الاستماع لعبد الكريم الجبلي؛ 


والاقتباس من الكلمة الموفية أربعون: العبودية. 
في (س) تفعل. 
قي (س) العبودية. 
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[المقام الخامس: تحقيق مقام خنم الولاية] 

المقام الخامس : في تحقيق المقام: 

فاقول مُستعيئًا بالحي القيرم» وحول هذا الحمی''“ أحوم» وفي بحر رحمته 
تعالى أعوم: إن من المُستبعد كل الاستبعاد أن لا يكون مثل(”' أمير المؤمنين 
علي کرم الله وجهه القائل: “لو شئت أوقرت سبعين بعيرًا من تفير القاتحة*ء 
القائل في حقه النبي صلی الله عليه وسلم: ((أنا مدينة العلم / وعلي يابهاء فمن 
أتى العلم فلياتٍ الباب))ء كما رواء ابن عباس وغیره» وحَسّه بل ضَحُحه 
الُفّاظء لا يكون نزل هذه المنزلةء مع نطقه صلی الله عليه وسلم بكوته خاتم 
الولاية وخاتم الخلافة. وقد قال الشيخ متس سرّه في الباب السادس من 
الفتوحات: «وأقرب الناس إلى النبي صلی الله عليه وسلم علي بن أبي طالب 
كرّم الله وجههء إمام العالم وسر الأئیاء أجمعين عليهم اللام»”©. وأتن لا يكون 
المهدي الذي تال فيه صلی الله عليه وسلم ما قال: ((وأنه يقفو أثري لا 
يُخطى))”*': وقال فيه ابن سيرين: إنّهِ كان أفضل من أبي بكر وعمرء وفي لفظ 
عنه: كاد يُفَضْل على بعض الأنياء. وقال فيه الشيخ دس سرّه: «إنّ أحدًا من 
الخلفاء قبله لم يجمع تسعة أمور جمعها المهدي"”” لا يكون نزلها. وحینٹذ 
قإخراجهما وإخراج أضرابهما من الختمية بعيد جدًا. وأيضًا فقد قال الشيخ فس 
مره في الفض الآدمي كما مر نقله: «إنْ الإنسان الكامل من العالم كفص الخاتم 


(1) في (م) الحي. 

(2) في مخطوط (سء ق73ب): "إن من المستبعد كل الاستبعاد أن مثل أمیر المؤمنين علي 
كم الله وجهه القائل". 

(3) الفتوحات المكبة: ج1ء ص119 العبارة الأخيرة منقولة من ٭الکتبة الأولى 
'للفتوحات '. راجع الفتوحاث؛ تحقيق عثمان بحيى» القاهرة 2008ء السفر الثاني 
ص227؛ حاشية (6). ويبدو أن عبارة: "وسر الانیاء جميمًا* قد حلفها ابن عربي من 
'الكبة الثاية" المتداولة. 

(4) الفتوحات المكية؛ ج3 338. 

(5) الفتوحات المكية. ج3: ص337 بتصرف. 
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من الخاتم» فلا يزال العالم محفوظًا ما دام فيه هذا الإنسان الكامل. ألا تراه إذا 
زال: فك خزانة الدتياء انتقل الأمر إلى الآخرۃ'''۔- انتهى. 


وهذا يقتضي أن تکرن الولاية لا تختم بالشيخ ولا [بالمهدي] ولا بعيسى. 
لان الدنيا تبقى بعد موت عيسى مدة مديدة كما ذكرناء في الإشاعة ٠‏ ولا تزول 
إلا بزوال الإنان الکامل( ولا كمال لمن لا يكون راء فكيف تختم بعیسی 
الولاية العامة المُطلقة بحيث لا يكون بعده ولي مع بقاء الدنيا وعدم زوالهاء هذا 
خلاف كلام الشيخ. وقد مر التنبيه على ذلك في كلام شيخنا القشاشي فنس سرّہ۔ 

وممّا يدل على أن الشيخ قُدَس سره يجوّز وجود من في مرتبته من الختمية 
ولا يمنعه ولا يحصره في نفه قوله في الباب الخامس والستين وٹلائمثة بعد أن 
ذكر يعض زعم الله عليهء من جُملتھا آنه قال: 

اخصّتي الله تعالى بخاتمة أمر لم يخطر لي ببال» فشكرت الله تعالى 
بالعجز عن شکرہء مع توفيتي في الشكر حقّه. (ثم قال): وما ذكرت ما ذكرته من 
حالي للفخرء لا والله» وإِنّما ذكرته لأمرين: 

الأمر الواحد: لقوله تعالى: لوَأَنًا عة ريك مَصَرِتْ [الضحى: 11]ء وأَيَةُ 
نعمة أعظم من هذه؟ 

الأمر الآخر: ليكون سامع تُحُْدُٹ فيه ھمة!“ لاستعمال نفسه نيما 
استعملتها فيتال مثل هذاء فيكون معي وفي درجتيء / فإلّه لا ضيق ولا حرج 
إلا في المحسوس والألوهية خاصة. رلهذا لا يتعلق!© حكم الغيرة إلا 
بهذين المقامین؛ فأمًا المحسوس فلحصره. فإنّه إذا كان عندك لم يكن عين 
ما هو عند غيرك وأا في الألوهة فان المُدعي فيها کاذب؛ ومن هي له 
صادق. فمُتعلّق الغيرة کون من ليست فيه الألوهية ويدّعيها كاذبّاء فالغيرة على 


() قصوص الحكم؛ ص50 بتصرف۔ 
(2) الإشاعة في أشراط الاعة من تأليف البَرْرَنْجِيء مؤلف الجاذب الغيبي. مطبوع, 
( ليست في (س). 


(4) في الفتوحات: “ليسمع صاحب همة قتحدث فيه همه'. 
(5) حاشية في (س» ق74ا) مفادها: "قف على انحصار الضيق في المحسوس والألوهة". 
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المقام فإنّھا لا تكون إلا لواحد ليس لغيره فيها قدم. والغيرة مُشتقّة من الغیر۔ 
فبهذا قد أبنت لك عن سواء اليل" .- انتهى . 

فظاهر هذا منه بدل على أن ما ححص به من خاتميته للامر جائز الحصول 
لغيرء'”. وإذا جاز حصوله لغيره لم يكن مُذَعیًا الحصر فيه. ومن ھُنا قال الشيخ 
تس سره في الباب الثالك والبعین من الفتوحات: إن القطب لا يموت أينّاء 
آي: لا يُصعق””.- اتھی۔ 

وأيضًا نإن الإمام الحكيم الترمذي كان قبل الشيخ بدهر وقد سال عن ختم 
الأولياء امتحانًا لمن بعده. ولم يأل عنه إلا وهو يعلمه» ولم يعلم إلا وهو نازل 
ذلك المقام. رإذا وجد قل الشیخ فلا حصر في الشيخء فلم يتم قوله: لا يكون 
في العالم إلا واحده على ظاهره فلا بد من تأويل كلامهء وحيخذ فتحقيق القول 
في ذلك أن يُفسر کلام الشيخ فنس سره بكلامه. 

فنقول: قال رحمه الله في هذا الباب: 


«إن الله بحفظ بالاربعة الأنبياء الأحياء وهم: إدريس وإلياس 
والخضر وعيسى الدّين. فبالواحد: يحفظ الله الإيمانء وبالعاني: بحفظ 
الله الولايةء وبالثالٹ: يحفظ الله النيوّة» وبالرابع: يحفظ الله اللرسالة» 
وبالمجموع يحفظ الله الین الحنيفي فالقطب من هؤلاء لا يموت أبداء أي: 
لا بُصعق. وهذه المعرفة التي أبرز" عينها للناظرين لا يعرفها من اهل طريقنا إلا 
الافراد والأمناء“. (قال) ولكل واحد من هؤلاء الأریمة من هذه الأمة في 
كل زمان شخص على قلوبهم مع وجودهم هم نوابهم. فأكشر الأولياء من 
عامة اصحابنا لا يعرفون القطب والإمامين والوتدء إلا النواب. لا هؤلاء 
المرسلون الذين ذكرناهم. ولهذا يتطاول كل واحد من الأمة لنيل هذه 


( الفنوحات المكية ج3٠‏ ص 223 

(2) في مامش (ت) ولذا حرّض الامع على تحصيله. 
 )3(‏ سيرد نول الثیخ بكامله بعد قليل. 

(4) في الفتوحات: أبرزنا. 

(5) في القتوحات: "الأفراد الأمناء". 


|اتفصل الأول 3 الاعتراضات المتملّقة بفهر وحدة الوجوداً ےحسےس. 27 
المقامات: وإذا حصلوا أو خضّوا بها عرفوا عند ذلك أنهم نواب لذلك القطب, 
ونائب /الإمام يعرف أن الإمام غيره أنه نائب عنه. وكذلك 'الوتد". فمن 
كرامة”'؟ رسول الله صلی الله عليه وسلم [آن] ججعل من أمته وانباعہ رسلا وإن 
لم يُرسلوا نهم من أهل المقام الذي فيه يُرسلونء وقد كانوا أرسلوا فاعلم ذلك. 
ولھذا صلی رسول اللهء صلی الله عليه وسلم. ليلة الإسراء بالأنبياء عليهم 
السلام لصح له الإمامة على الجميع سيا بجسمانيته وجسمه. فلما انتقل صلی 
الله عليه وسلم يقي الأمر محفوظًا بهؤلاء الرّسلء فقث الذین قائمًا بحمد الله 
تعالىء ما انهذ منه رکنء إذ كان له حافظ يحفظهء وإن ظهر الفاد في العالم» 
إلى أن يرث الله الأرض ومن عليها!". 
قال : 


#وهته نكتة فاعرف قدرها فإنك لت تراها في كلام أحد منقول عنه أسرار 
هذه الطريقة غير كلامتاء ولولا ما ألقي عندي في إظهارها ما أظهرتها (...) 
ولا يعرف ما ذكرنا إلا نوّابهم خاصة: لا غيرهم من الأولياء. ناحمدوا الله يا 
إخواننا حيث جعلكم الله ممّن قرع سمعه أسرار الله المخبوءة في خلقه التي 
اختصّ الله بها من يشاء من عباده. فكونوا لها قابلين مؤمنین يهاء ولا تُحرموا 
التصديق بها فتحرموا خيرها. قال أبو يزيد الطاميء وهر أحد التواب. لأبي 
موسى الدبيلي: يا أبا موسی إذا رأيت من يؤمن بكلام أهل هذه الطريقة غقل له 
يدعو لك إنه: مجاب الدعرة”5, 


انتهى بلفظه وحروفه» نفعنا الله به. 


(1) في (ھ) كرامات. 

(2) في الفتوحات: سنا 

(3) لت في (س). 

(4) الفتوحات المكيةء ج2: صك. وفيه تغير وتصرف. 
(5) الفتوحات قمكبةء ج2 ص6۔ 
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إذا سمعت هذا فنقول: یُمکن أن يكون الختم أحد هؤلاء الأربعةء ولبى 
عیسی لاله يموت قبل خراب الدنيا بمدة مديدة. فهو إما إلباس لاله من المرسلین 
بنصض الكتاب» أو الخفر لاله صاحب العلم اللدني. ولا يُرد على هذا أن الخضر 
بقتله الدجال لأنه بحيا كما ورد في الحديث» ثم لا يقدر عليهء ولا إلقاؤہ إیاہ 
, النار في رأي العين» لأنّه لا تضره النار كما ورد أن الله يجعلها عليه بردًا 
ملامًا. وورد أيضًا أن ناره جنة وجته نار. والعلم عند الله أن الآخر "وتد'۔ 
ويظهر من ذلك أن الختم في كلام الشیخ هو 'القطب" من هؤلاء أو 
'الوتد" منهم؛ وفھم من كلامه أنه لا يعرف ما ذكره إلا توابهم» أن الشيخ كان 
نائبًا عن الختمء وإلا لما عرف ذلك» وكذلك أبو يزيد. وعلم من كلامه السابق 
(عب] في عد الخلقاء / أن الخليفة هر الختم» أن أبا يزيد كان خليفة أيضّاء فهو أيضًا 
ختم۔ فصح قوله: إن الختم في العالم واحد لا في كل زمانء وإِن القطب متهم 
لا يمرت باعتبار الختم الحقيقي الأصيل الذي هو القطب من هؤلاء الأنبياء. 
وصح قول الجَنْدي: إِنّه الشيخ باعتبار آنه ناتب عنه في زمانه. وكذا قول 
عبدالرزاق إِنّه المهدي لأنه نائبه أيضًا في زمانه» وقد أطلق الشيخ فس سرّه على 
المهدي ختم الاولياء في فوله من أبيات: 
لا إن غم الأَريِسَاء تيميد 
رقي إتام ا 27 ف 
هُوَ الحْبْد المَہ يي بِنْ آلي مام 
هر الصإرمٌ | و شق ا و 
وعلى هذا لا يُنافيه قوله السابق: ارما هو بالمهدي المعروف المُسمَى 
المتظرء ان ذلك من سلالته وعترته. والختم لیس من سلالته» إلخ؛ لانه ناظر 
إلى قرله المتقدم على هذاء وهو فوله: «وهو في زماننا الوم موجود» إلخء فكأنه 


(1) انظر: الفتوحات المكية؛ ج3٠‏ ص328: "من آل احمد'ء بينما في جميع المخطرطات 
"من آل عاشم*۔ انظر کللك فيما سلف: فى 46. 
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يقرل: إنه في كل زمان“ شخص؛ وهو في زمانا انا فما أمكته التصريح» قاتى 
بارصاف تنحصر فيه ولا يُشاركه فيها أحد ليفهمه الخواص. ولمًا امكن ظنْ أن 
يكون ذلك هو "المهدي المُنتظر" بناء على تول الشيعة إله حي طال عمرہ٭ 
استدرك فدفع ذلك بصريح قولہ: اولیس؛ إلخ. فهر في الحقيقة ر على الشيعة» 
لاله لا يجوز مع وجوده وكماله أن یکون غيره ناتا عن الخم الحقیقي؛ ولا سيما 
على مذهبهم أنه حاتم الإمامة وأنّه مُتصف بالفعل بالإمامة. فلو وجد لكان هو 
الختم ولا ين(©. فحيث ثبت أن الختم أعني النائب عنهء غير المهدي بالکشف 
الصحيح؛ دل على أن المهدي المتظر ليس بموجود عند الشيخ قُدْس سرّه. 
وارضح من هذا قوله في الباب الرابع والعشرين: «وللولاية المحمدية 
خاصة دون الولاية المُطلقة ختم أصغرء هو في الرنبة درن عيسى» رولد في 
زمائنا ورأيته واجتمعت به .- انتهى. فإنه لما ذكره مع عيسى رما توهم امُتوهم 
آنه المهدي» فدفعه بأنّه في زمانه» والمهدي لم يولد في زمانه» لانه إما يولد في 
آخر الزمان وهو قول أهل السّنةء أو هو ابن الحسن العسكريء فيكون قد ولد 
قبل زمان الشيخ بسنين» وهو قول الشيعة» فعلم أنه ليس المهدي بل هو غيره. 
كم فما / وقع في بعض نسخ اليواقيت أو غیرہ من كتب الشیخ عبدالوهاب 
الشعراني من نسبة وجود المهدي إلى الشيخ فس سره إا سهو من الشعراني أو 
مدسوس عليه؛ فته له» فَإله قد ضل به خلق. ولعل الشعراني توقم من قوله: 
«اجتمعت به أنه المهدي» وهو غلط. فان مراد الشيخ نَفَْهُء وكل أحد يجتمع 
بنفه ويعرف نفه ويولد في زمان ولادة نفسه. وإنّما أراد الشيخ بتلك العبارات 
التغطية والتعمية على المُنكرين مخافة أن يؤذوه. فظهر صحة فول شيخنا القشاشي 
رحمه الله المُتقدم "ولم تزل خلافته في أمّته وراثة عنه بابي بكر ثمّ عمر ثم 
عثمان ثم علي ثمٌ بمن شاء الله فلا حصر'.- انتهى. وظهر من كلام الشیخ 
قدس سره في عد الخلفاء الظاهرين کون الحسن بن علي رضي الله عنهماء 


)0 بدلا من "في کل زمان' ۰ ورد في (س) “في الأزمان". 
() بدلا من "ولا بڈ* ورد في (س) "وإلا'. 
(3) الفتوحات المكيةء ج3ء ص177. 
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ومعاوية بن يزيد وعمر بن عبد العزيزء والمتوكل ختومًا أيضًا. ويُشير إلى کون 
الختمية مرئية؛ أعني: 'نيابة الختم'۔ 

ونوله في فص شیث: 

«وهذا العلم [كان] علم شيث عليه السلام؛ وروحه هو الممڈ لكل من 
يتكلّم في مثل هذا من الأرواح» ما عدا روح الخاتم» فإلہ لا يأتيه المادة إلا من 
الله سبحانه» لا من روح من الأرواح» بل من روحه تكون المادة لجميع 
الأرراح. وإن كان الخاتم لا بعقل ذلك من نفسه في زمان تركيب جسده 
العنصري» فهو من حيث حقيقته ورتبته عالم بذلك كله بعينه من حيث ما هو 
جاهل به من حيث تركيبه العنصريء فهو العالم الجاھل؛ فيقبل الاتصاف 
بالأضداد كما يقبل الأصل الاتصاف بذلك؛!''۔-انتھی . 

وذلك لان الذي لا يائيه المادة إلا من الله لا من روح من الأرواح إنّما 
يليق أن یکون نيا يأخذ عن اللهء بخلاف افراد الأمة» فإنّهم لا يأخذون عن الله 
إلا بواسطة كما هر مُقرّر عندهم. وظهر ایشا أنّ عيسى عليه السلام ليس هر 
الختم بالمعنى المذکور؛ بل ختم للولاية العامة غير المُحمّديةء خلافًا لما عزاء 
الجامي إلى القيصريء وان الولد الذي ذكر الشيخ أنه يولد في الصين» وأنه ختم 
للإنانية الحقيقية بعض نواب هذا الختم أيضًا. وأنّه في مقابلة شيث فاته اول 
مولود في هذا النوع الإنسائي (الكمالي» ولهذا ولد قبل اخته التي كانت توْآمه؛ 
وإنّ هذا المولود آخر مولود في هذا النوع الإنساني)'' الكماليء ولهذا /تولد 
أخنه التي هي نزمه قبله. وفاء بحق الأولية والأخررية فيهما. وقد ذكرنا ذلك في 
كتابنا الإشاعة لأشراط الاعة في قصة المهدي» فراجعه. 


(1) قصوص الحكم» ص 65. 

(2) حائية في (س ق77ا) مفادھا: ' في صدور وختم الولايةء خاتم الأولاد'. 

(3) ما بين قوسین لیس في (س)ء والمعنى بهذا الشكل مُختلء ولذا نورد نمل الفصوص: 
٭وعلی قدم شيث يكون آخر مولود يولد من هذا النوع الإنساني- وهو حامل آسرارہ؛ 
ولیس بعده رلد في هذا النوع؛ فهو 'خاتم الأولاد'» ونولد معه اخت له فتخرج قبله» 
ويخرج بعٹھاء يكون رأسه عند رجلیھاء ويكون مولده بالعين ولنته لنة أهل بلدها؛ 
فصوص الحكم» ص 67. 


النصل الأول: ا الامتراضات المتملّقة فير وحدة الوجودأ 


فاجتمع بما ذكرنا أطراف كلامهم. وسلم الشبخ به من سهام ملامهم. وظھر 
انْ هزلاء الأجلّة إِنْما رمزوا رمرًا في إعلامهم غيرة على هله الطريقة أن يدخل 
فيها المُدّعي عند نشر أعلامهم. فتمسك بيديك بهذا التحقيق؛ واشرب كرعًا من 
الراح 


الرحيق» فإنها أعجربة ابرَرْنُھا ید التوفيق. 


ثم نقول: إن کون التحقيق ما ذُکر؛ لا يُخرج هؤلاء الاربعة الأنبياء من 
تبعية نبيّنا حاتم التبتين صلی الله عليه وسلم؛ لما مرّ من كلام الشیخ ذس سره 
أن له صلی الله عليه وسلم وحدة الجمعية الإحاطية. قال شيخنا صني الدين 


أحمد القشاشی!'' رحمه الله : 


2ك 
)2( 


قرله صلی الله عليه وسلم: ((كنت نيًا. . .)) الحدیث: إيماء منه لأهله أله 
الآن علی ما کانء لم يتجدّد له بلباس الصورة العنصرية ما لم يكن عليه 
فيما كانء حيث كله في كله بالفعل لا بالقوة» رهو المتنزل بتوفيع: لزا 
فقن إلا ينو آهرد: 88ء وبشاهد: 0ڈ ایک برک إا تبرت 
کچ [الفتح: 10]ء وبنبا ((لست كأحدكم))؛ وسر: ((کانت الائیاء بُعث 
إلى أممهم خامّة وبُعثت للخلق کافة))ء نذلك لعمومه وخصوصهم بلا 
ريبء فهم منه بناطق: رما رسك إل رة لصَليَِ) [الانیاء: 107] 
وتحقیق: 'لا إله إلا الله محمد رسول الله". فهو قسيم”© الدائرة الوجویة 
تمامّاء المأخوذ عن النبتين ميثاقهم ليؤمننْ به وينصرته» فائْروا وشهدراء 
والله معهم من الشاهدين له. فباطته باطن الدائرة المذكورة؛ وظاهره 
ظاعرهاء وليس غيره من الأنبياء كذلك» لأنّهم أبعافه ومنه. وما استكمل 
أحدهم ما في قوته إلى الفعل إلا بعد ظهوره في لباس البشرية الحسیة؛ 
المُحاذية بالصورة الإلهية البارزة يسر: حى كَلَرَ...» [محمد: 31]ء 
<وَلَنًا يمر هه الین جوا ينكٍ) [آل عمران: 142] [العوية: 16]ء 
وقي عملا ميك اہ حل مَرَسْوكُ» (التوبة: 105]. ولم يقل: ورسل 
فهناالشآن حصل له الانقراد والإحاطة والشمول والمرور بكل المراتب 


حاشیة في (سء ق67ب) مفادها: “قف على عبارة القشاشي'۔ 
في (س) قسم. 
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الاستیفائیة الاستقصائية الكلية الجْلیة والتفصيلية مما لم یتم لغيره حا 
ومعنی۔ وكان یری من خلقه كما یری من أمامهء كما قال يعضهم: / 
یری كله نورًا إذا جاء أو وّی ‏ وأوتي علم الأولين والآخرين 


وقال اللہ تعالى في حقہ: لت ]ا يننا ون کل آم هيو دَحِقَكا یق 
عَق ولتو گہیا) [النساء: 41]۔ ولا تكون الشهادة إلا بالعلم التفصيلي 
بحسب المعلوم المشهود عليه؛ الشاهد بحسب الشهادة العلمية العينية : روم 
خَہدَتا إلا یما عَلِتنَا)م [يوسف: 181. فكما هو الفاتح بذلك صار الخاتم بعيته 
ضرورة لأحديته وعدم تبدّل العلم في معلومه. وهو اليد في الكل لا للقخرء 
بل لفضله على الل وشموله وإحاطته بهم ولكونهم منه» وكونهم تقطة من 
دائرته المُحيطة بالگُلْ: لما أن الكل مرحوم به. 

هذاء وختم الولاية أيضًا بالبعية لهء كذلك مع عامة الأولياء لكونه مظهره 
فيهم'". فهم تبع له ني تبريزه وانفرادہ بينهمء لا للفخر أيضًا بل للقضل. 
ولمًا كان الشيخ تس سره عنده في عصره ختمّاء ولا سيّما وقد اعا 
أثار إلى تصديقه ني ذلك فقال مُشِيرًا إليه: وأوتيه ما أوتيه في فتوحاته 
من علم أولهم وآخرھم: وإخباره عنهم وعن مراتبهم حتی من في البرزخ » 
وجمعيته لذلك وانفراده به دونهمء حتى نه ذكر في فتوحاته رضي الله عنه 
تقال : 

اكشف الله عن بصري وبصيرتي وخيالي فرأیت بعين البصر ما لا يُدرك 
إلا به ورأيت بعين البصيرة ما لا يُدرك إلا بهاء ورايت بعين الخيال ما 
لا يُدرك إلا به قصار الأمر لي مشهردًاء والحكم المُتوهّم بالتقليد 
موجودّاء فعلمت قدر من اتبعته وهر الرسول المبعوث محمد صلی الله 
عليه وسلم (وشاهدت جع الانياء كلهم من آدم إلى محمد صلی الله 


(1) في (م) لكرنهم مظهره فيهم. 
(2) ورد في الفتوحاث بت بعين البصر ما لا يُدرك إلا به: ورأيت بعين الخيال ما لا 
يُدرك إلا به ورأيت بعين البصيرة ما لا يُدرك إلا بها. الفتوحات. ج3 ص 323. 

(3) في م زیادة البعوث إليّ. وهلا يرافق الفتوحات. 


|الفصل الأول: 3 الاعتراضات اللمتملّقة بغیر وحدة الوجود] 


0) 
(22 


(4) 
(4) 
(5) 
(6) 


0) 


عليه وسلم)”". وأشهدني الله تعالى المؤمنين بهم كلهم حتى ما بقي منهم أحد 
ممن كان ويكون إلى يوم القيامة: خاصتهم وعامتهم. ورأيت مراتب الجماعة 
کلهم» فعلمت أقدارهمء واظلعت على جميع ما آمنت به مُجِمِلَا مما هو في 
العالم العلوي» وشهدت ذلك كله فما زحزحني علم ما رايته وعايتته عن 
إيماني. فلم آزل آقول وأعمل'© ما أقوله وأعلمه: لقول النبي صلی 
الله عليه وسلمء لا لعلمي ولا لعياني ولا لشهودي. فواخيت بين 
الإيمان والعيان. (إلى أن قال): فخصني [الله] بخائمة أمر لم يخطر لي 
ببال» فشكرت الله تعالى بالعجز عن شکرہ؛ مع توفيتي في الشكر حقه. 
وما ذكرت ما ذكرت من حالي /للفخرء لا والله1». - انتهى بلفظه. 
فهذء آية ختمیتہ نيابة عن متبوعه صلی الله عليه وسلم» ولا يلزم من كونه 
ختمًا أن يكون آخرًا بالصورةء لكونه آخرًا بالمعنی الشنحصر فيه دون 
غيره. ولم يبلغنا إلى الآن ما يُتاقضه. ولكون الولاية واسعة الدائرق 
شاملة في الدنيا والآخرة» إذ مرقھا إلى الله فالله هو الولي وهو يتولى 
الصالحين. 

وكذلك أيضًا لا یڈ للولاية العامة الإيمانية من خاتم لما ورد أله لا تقوم 
الساعة وعلى وجه الأرض من يقول: الله الله”. فذلك هر الختم الآخر 
أيضًا بطريق التبعیة للنبي صلی الله عليه وسلم وهو سيدنا عيسى على نينا 
وعليه أفضل الصلاة والسلام. لأ النبي صلی الله عليه وسلم عو الفاتح 
الخاتم. نالكل نوابه لقيام الكل به (قْلَ إن کت مود آله َون ہیک 


ليست في (س). 
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في (ت) وآعلم» ووضع فوقها إشارة وكتب على الھامش 'أعمل": ريما هي إشارة إلى 
تخة أخرى كما هو الحال مع (س) حيث كتبت وأعلم*» وتوجد حاشية مفادها : 


"نخة: وأعمل". 

في الفترحات المكية : وأعمله. 

الفتوحات المكيةء ج3٠‏ ص323 باختلاقات بسيطة . 
في (م) کرنه. 


حاشية في (سء ق77ب) مفادھا: وهر القلب الذي وسع في قله في الحديث القدسي: 


"ما ومعني أرضي ولا سمائي؛ وإتما وسعئي قلب عبدي المؤمن التفي النقي" 


حاشیة في (س؛ ق77ب)مفادھا: ”الله الله" عددھا 132. محمد لفطا 132. قلب» 132" 


Cet) 


0) 
(2) 


الجاذبٌ ابي إلى الجایپ القريغ 


اقم اک عمران: 31]ء فهو من الله والكل منهء وهو المتبوع بختم الولاية 
الخاصة والعامة زيادة في شرفه ونعظيمه وتبيئًا لما هو عليه في ذاته ومقامه 
وما" يستسقهء وأنّه الاسم 'الرحلن' المومى إليه ب: مي دعر أ أر كدعوا 
اف [الإسراء: 110] رامن مَل لش تن [طه: 5] لرحمة الكل 
یہ وأنه الحق المبين المُومى إلبه بقوله تعالى : (وَبََلمُنَ ا لئ ر ال الي 
[النرر: 25]ء وأنه “الحق المخلوق به' ما في السماوات والأرض» وآنه 
القلب الذي وسع الحق وصلح به جد الكونء و( لَه وه یصلود عل 
ی با ايد ماما صل مو سلما تيا [الأحزاب: 56ا۔ 

هذا؛ والسبب في کون "الولایة الخاصة' ذات ختم بالتبعية له عليه الصلاة 
والسلام؛ لكون لسان التحقیق من حيث مأخذه يُناقض لان التشريع كقوله 
تعالى: ريك تخار رلک اق قم [الأنفال: 17]: ولقوله صلی الله 
عليه وسلم : ((شیتنی هود وآخواتھا))ء أي: جعلتتي ذا شيب» ومحلّه متها 
کا يرن [هرد: 112]» فما بعد المُعاینة استقامق إذ 
ما ثم إلا استقامة عند تلك نلذلك قال: كما أمرت» ولم يقل : كما 
عابنت: فالأمر بالاستقامة مما یشیب بعد الإخلاصء لاه يوهم أن الأمر 
الخالص الواحد ذا شرب كما يظهرء وليس شوبّاء لأنّه شوب تسبي ببعض 
أحواله إلى بعض آحواله» كما شيب العارض بالعارض مثلا. فاقی التبي صلی 
الله عليه وسلم ذلك الر إجمالا بترجمة: وتا وك اڈ رمت ولك أله 
رک [الأنقال: 17]» / رین لزت ية بل حستا) [الأنفال: 17]ء 
فاحتاج الأمر إلى مُترجم عن إجماله بالتفصيل» بمزيد إنصاح لأعله» حيث لم 
یعط الإيماء ما يُعطيه التصريح من القطع والحكومة بحسبه دون التردد بالتطلع 
لما في نفس المتكلم» لكثرة الاحثمالات وخفاء المُراد متها“ مع الإيماء 
دون التصريح. 

قال القشاشي: وأتا کون "الولایة العامة' الإيمانية أيضًا ذات خعم 


ليك في (س)۔ 
في (م) إذ ما ثم استقامة. 
في (س) سرّا۔ 


[السصل الأول: ل الاستراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجودآ] 


من هذه الرؤیاء يرى... ويرى. 


بالتبعیة له صلی الله عليه وسلم فلكرن الختم من حيث الحس لا یکون 
إلا آخبرّاء وتمامًا”" لما یختم به بعد تناهي ما يحتاج إلى ختمه. فكما 
كان الافتتاح في الحس بأبينا آدم عليه الصلاة رالسلام من حيث 
الصورةء أيضًا نيابة عنه صلی الله عليه وسلم لكرن الغاية هي الوسط 
وهو صاحب الخايةء وهو الوسط كما ورد في حق أمته بسببه: (وَكَدَينَ 
جتنتكم َة وَسَطا نڪر متاه عل لكايس وتک ارول لبم هيدا 
[البقرة: 143]ء فكذلك كان الاختام بسيدنا عيسى على نبينا وعليه الصلاة 
والسلام تیابة عنهء فلذلك يقضي بشرعه»ء قلبره. 

واعلم أن الختمية المذكورة من حيث المرتبة جامعة لكل واقع فيهاء 
وحاصل علیھا کاتّا ما كان. وللأول الأرل؛ ولذلك قيل: 

لز أنْهُمٍ أل أَنْفٍ في عَدِييِهِمُ قافرا إلى رَاحِدٍ نزو بلا مَنَدِ 


ولذنك قال الشيخ الأكبر الخاتم دس سره ما معناء: إِلّي لم أسأل 
الله تعالى2؟ آن يؤنيني شيئًا لم يؤته أحنّاء ولكن أسأله أن يزتيني 
الغاية في المُقايلة» ولو آشركني في ذلك الخلق لما زادني به إلا مرررّاء 
قهذا ما رشح بالسر وظهر بائعین على الناطق به.- انتهى [كلام 
القشاشي]. 
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وهنا الكلام من شیخنا [القشاشي]؛ أعني : ٭واعلم أن الختمية* إلى 
آخره... رجوع إلى قوله الأول من ترجيح "كلية الختم' على القول بشخصيته كما 
مرّ عنه۔ ويدل لما رجّحه أيضًا قوله في فص شیث: وأمًا خائم الولاية فلا بڌ له 


.. ويري...ء إلى آخر ما قاله. فإنّه بصدد 


بيان الحقائق الكلية المأمور (ببيانها من رسول الله صلی الله عليه وسلم لينتفع 


(0) 
0) 
Ga) 


في (م) إتمامًا 


ليت في (م)۔ 


انظر: قصوص الحکم؛ ص 63. ونص الفصوص: "فيرى اللبنتين اللتين...فلا بد أن يرى 
تفه تنطيع في موضم تينك اللبنتين... لأنه يرى الامر على ما هو عليه فلا بد أن يراء 


٤٠. مكذدا.‎ 


ما 


246 الجاذبٌ اليب إلى السِانِبٍ النزيي 
بها التاس» فلولا آنه مرتبة كلّية لما كان للناس في بيانه تفع وأي نفع في)“ 
بيان حال شخص واحد مات ومضی ليله ولم يخلفه أحدء فإنّه لا يحتاج إلى 
تعريف مرتبته» لأنه إذا لم یأتِ بعدہ غيره فلا يحتاج إلى معرفة ما يميزه عن 
غيره. وأيضًا فتعبيره ب "لا بد أن( يرى ويرى" بصيغة / المستقيل يدل على أنه 
أمر مُستمر باق في هذه الأمة إلى أن يرث الله الأرض ومن عليهاء وهو خير 
الرارئين. 

وحيث أطلنا الکلام في تحقيق المقام فلنمُد إلى ما کِتّا بصدده من ييان 
معنى كلام الشيخ قُذّس سره الذي ذكره في القصوص؛ الذي هو مورد 
الاعتراضء فتقله مع مواضع من كلام المُحقق الجامي. 

فنقول [البَرْرْنْجِي]: قال [الجامي] رحمه الله في الفصٌ المذكور: 


"ثم نرجع فتقول: الأعطيات إا ذاتية أو أسمائية. فأمًا المنح والهبات 
والعطايا الذاتیة من الواردات والأذواق والمواجيد والعلوم والمعارف» قلا 
تكرن أبدًا إلا من تجل إلهي» أي: من تجلّي حضرة الاسم الجامع جمیع 
الصفات: لا من الذات الأحديةء فإله لا اسم ولا رسم ولا حکم ولا 
تجلّي ولا غير ذلك في 'الذات الأحدیة'۔ فيكون تعيّن التجلّي الذاتي من 
الحضرة الإلهبةء فإذا وقع التجلّي من هذه الحضرة استتبع تلك العطايا 
الذاتية. والتجلّي من الذات الإلهية لا يكون أبدّا إلا بصورة العبد المُتَجَلَى 
لهء أي: بصررة يقتضيها استعدادهء غير ذلك لا يكون ایدّاء 

فإذن العبد المُتَجَلّى له ما رأى سوى صورنه في مرآة الوجود الحقء وسوى 
الوجود المُتعیّن في هذه الصررة بحسيهاء لأ 'الذات الإلهية* ليس لها 
في حدّ نفها صورة متعينة ليظهر بهاء وهي مرآة الأعيان. فتظهر صورة 
المُنْجَلّى له فيها بقدر استعداده. كما أن الحقّ يظهر في مرایا!“ 'الاعيان 


(۱) ما بين قوسين ليس في (س). 

(2) في (ت) آی۔ 

(3) بدلا من “لا من" ورد في (م) 'لأنه". 
(4) في (س) مرأق 


النصل الأرل: 2 الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجوداً 


"0) 
(2 


(3) 


الثابتة' بحسب استعداداتها وقابلياتها لظهور أحكامه. وما رأى العبد 
المُتجِلَى له الحق من حيث إطلاقه ولا يُمكن أن یراہ من تلك الحیثیةء مع 
علمه أنه ما رأى صورته إلا فيه. فهر سبحانه كالمرآة في الشاهد. فإك إذا 
رایت الصور أو صورتك فيها لا تراها -أي: المرآة- مع علمك أنك ما 
رایت تلك الصور أو صورتك إلا فيها. فأبرز الله ذلكء أي: ظهرر 
الصورة في المرآة مثالا نصبه لتجليه الذاتي» ليعلم المتجلّی له أله ما رآ 
وما ئمّة يشال أقرب ولا أشيه للرؤية والتجلّي الذائي من هذا المثال: وهو 
ظهور صورتك في المرآة ررؤيتك إياها فيها. واجھد نفك عندما ترى 
الصورة في المرآة واستغراقك في الشهود والرؤية بالصورة اليثالية المرئية 
أن ترى جرم المرآةء لا تراه -أي: الجرم- أبدًا البتة إلا عند صرنك 
التظر عن / الصورةء وإعراضك عنها والتفاتك نحو المرآة وتحديق النظر 
فیھا۔ إذ الشهود الراحد والإبصار المُتعلّق لا يسم في رقت واحد مُعيّن إلا 
مشهودًا واحدًا مُعينًا. حتى إن بعض من أدرك مثل هذا في صور المرائي 
ذعب إلى أن الصورة المرتية حاتلة بين بصر الرائي وبين المرآة» حاجبة له 
عن رؤيته إياهاء وهذا أعظم ما ُدر عليه من العلم الحاصل بالنظرء لك 
غير مُطابق للواقع. فاه لو كان حائلًا''“ لم یتمگن الرائي من صرف النظر 
عن الصورة والإقيال على المرآةء والأمر في المرآة كما قلناء وذعبنا إليه 
في التجلي الإلهي. وقد يبنا هذا في الفتوحات المكية.- انتهى. 


247 


اعلم أنّ الشارح الجامي قُدّس سره لم یر الفتوحات في هذا المحلء رإتما 
نقل عبارتها مُختصرة عن الشارحين» فلننقل عباراتها بأنم من ذلك إتمامًا للفائدة”©: 


قال [ابن عربي]: رحمه الله في الباب الثالث والستين منها: 


«اعلم أن البرزخ عبارة عن أمر فاصل بین أمرين لا يكون مُتطرقًا أبدّاء 


في (س) حالیًا۔ 


الجامي» شرح فصوص الحکم؛ ج1ء ص79-76. باختصار. وانظر: قصوص الحكم» 


ص62-61۔ 
في (س) للقارئ۔ 


٠8‏ _ __ الات الج إلى الجانب الفزين 
كالخط الفاصل بین الظلْ والشمس (...). ولمّا كان البرزخ أمرًا فاصلًا بين 
معلوم وغیر معلوم؛ وبين مرجود ومعدوم؛ وبين مُنْبَت ومنفي» وبين معقول 
وغیر معقول. ّي برزخًا اصطلاحًاء وهو معقول في نقسه. ولیس إلا الخيال» 
فإنك إذا أدركته وكنت عاقلا تعلم أنك أدركت شیئا وجوديًا وقع بصرك عليه. 
وتعلم قطمًا بدلیل آنه ما ثم شيء فاصل رأسًا [وأصلا]ء نما هو هذا الذي أتبتٌ له 
شیئیة وجودية ونفيتها عنه في حال إثياتك إياها؛ فالخيال لا موجود ولا معدوم: 
ولا معلوم ولا مجھول: ولا منفي ولا مُبت. كما يدرك الإنسان صورته في المرآة 
يعلم قطعًا آنه أدرك صورتہ بوجه؛ ويعلم قطمًا أنه ما أدرك صورته بوجهء لما یری 
فيه من الرقة إذا كان جرم المرآة صغيرّاء ويعلم أن صورته أكبر من التي في المرآة 
يما لا يُقارب. وإذا كان جرم المرآة كبيرًا فيرى صورته” في غاية الكبر» ويقطع 
أنْ صورته أصغر مما رای ولا يقدر أن ینکر أنه رای صورته. ويعلم أنه ليس في 
المرآة صورته””» ولا هي بينه وبين المرآةء ولا هو انعکاس شعاع اليصر إلى 
الصورة المرئية فيها من خارجء سواء كانت صورته أو غيرها. إذ لو كان كذلك 
لامرك الصورة على قدرهاء وما هي عليهء وفي رؤيتها في اليف / من الطول أو 
العرض تبيّن لك ما ذكرناء مع علمه أنه رای صورته بلا شك. فليس يصادق ولا 
كاذب في قرله : إِنه رأى صورتہء ما رأى صورته. فما تلك الصورة المرثیة؟ وأين 
محلها وما شأنها؟ فهي منفية ثابتة؛ موجودة معدومة معلومة مجهولة. 

أظهر الله [سبحانه] هذه الحقيقة لعبده ضَرْبَ مِثالٍ ليعلم ویتحقق أنه إذا 
عجر وحار في درك حقيقتة هذا وهو من العالّم» ولم يحصل عتده علم 
بحقیقتہہ فهر بخالقها أعجز وأجهل وأشد حيرة. ونه بذلك أن تجليات الحق 
له أرق والطف معنى من هذا الذي قد حارت العقول فيهء وعجزت 
عن إدراك حقيقته. إلى أن بلغ عجزها أن تقول: هل لهذا ماهية أو لا ماهية 


بين معدوم وموجود» وین منفي ومُلبت '۔ 
(2) في (م) فیری في المرآة صررته. 
(3) في (م) صررة. 


(1) في الفتوحات المكية: 
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له؟ فإتها لا لجف“ بالعدم المحض وقد أدرك البصر شیا ماء ولا بالرجود 
المحضء وقد علمت أنه ما ثمّة شيء» ولا بالإمكان المحض. وإلى مثل هذه 
الحقيقة يصير الإنسان في تومه وبعد موته» فيرى الأعراض صررًا قائمة بنقها 
نخاطبه ويُتاطيهاء أججادًا لا يشك نيها©, والمُكَاشّف في يقظنه یری ما یراہ 
التاتم قي حال نومهء والميت بعد مرته. كما يرى في الآخرة صور الأعمال 
توزن مع کونھا أعراضاء ويرى الموت كيشا أملح يُفِبح. والموت نة مُقارقة 
عن اجتماعء فسبحان من يُجْھَلُ فلا يُعلمء ريُعلم نلا بُجھل؛ لا إله إلا هر 
العزيز الحكيم»”. اتهى بلفظه. 

ثم قال في الفصوص : 

«وإذا ذقت هذا ذقت الغاية التي ليس فوقها غاية في حق المخلوق؛ فلا 
تطمع ولا تُتعب نفسك في أن ترقى في أعلى من هذا الدرج؛ نما هو (أي: 
أعلى من هذا الدرج)”” ثمة (أي: في مقام التجلّي الذاتي) أصلاء وما بعد إل 
العدم المحضء (أي: فلا يوجد هُناك مقام أعلى منه). فهر مرآنك في رؤيتك 
تفسك» وأنت مرآنہ في ریت أسماءه وظهور أحكامها. ولیست (أي: الأسماء في 
مرتبة الأحدية) سوی عيتهء فاختلط الأمر والْبهم. فما من جهل [في علمه] 
ققال: *والعجز عن درك الإدراك إدراك"*» ومنًا من علم فلم يقل بنثل هذاء 
وهو أعلى القولء بل أعطاء العلم السكوت كما أعطاء العجز. رهذا (أي: الذي 
اعطاء العلم السكوت) أعلى عالم بالله۔ 


وليس هتا العلم إلا لخاتم الرسل و"خاتم الأولياء'؛ وما يراء أحد من 


(1) في (م) يلحق. 

(2) ليست في (م)۔ 

(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص305-304. 

(4) من المؤلف ولیست في القصوص. والشيء ذاته لما رضعناه بین قوسین () حتى تمام 
النقل من القفصوص. 

(5) حاشية في (منء ق181) مقادھا: -١‏ "بلغ'. 2- رتحتها: تمامہ “رالبحث عن سر ذات 
الر إشراك * وهذا إشارة إلى تمام اليت الرارد في المئن: والمجز عن درك الإدراك إدراك. 


0-0 الات ابي إلى الجایب المُزيي 


ا الأنبياء والرسل (أي: من حيث إنهم / أولياء لا من حيث إنهم أنبياء ورسل٠‏ قان 
هذا العلم ليس من حقائق النبرّة) إلا من مِشكاة الرسول الخاتم (من حيث 
ولايته)ء ولا يراه احد من الاولیاء!' إلا من مِشكاة الولي الخاتم (التي هي جهة 
باطنية الرسول الخاتم) حتى إن الرسل (أيضًا من حيث إنهم أولياء) لا يروته 
متی رأوء إلا من مشكاة خاتم الأولياء (أي: التي هي يشكاة ولاية الرسول 
الخاتمء ولا لم يصح كلا الحصرين ممًا: حصر رؤية المرسلين أولّا في مشكاة 
خاتم الأنياء» وحصرها ثانا في مشكاة خاتم الأولياء. فوشكاة خانم الأتبياء هي 
الولاية الخاصة المحمدیةء وهي بعينها مشكاة خاتم الآولياء لأنه قائم بمظهريتهاء 
وَإنّما أسند هذه الرؤية إلى مشكاة خاتم الأولياء) لأنّ الرسالة والنبوة -أعني : 
نبوة التشريع- [ورسالته تنقطعان] (أي: لا نبوة التحقيق التي هي باطنيتهء وهي 
الإنباء عن الحق تعالى وأسمائه وصفاته وأسرار الملكوت والجبروت وعجائب 
عالم الغيب» تنقطعان بانقطاع موطن التكلبف)ء والولاية لا تنقطع أبدًا. 

فالمرسلون من کرنھم أولياء لا يرون ما ذكرناءء (أي: من العلم الذي 
يعطي صاحبه الكوت) إلا من يشكاة خاتم الأولياء» فکیف من دونهم من 
الأولياء. وإن كان خاتم الأولياء تابعًا في الحكم الإلهي لما جاء به خاتم الرسل 
من التشربعء فذلك لا يقدح في مقامه ولا يُناقض ما ذهينا إلیە: فاه من وجه 
يكون أنزل كما أنه من وجه يكون أعلى. وند ظهر في ظاهر شرعنا ما يؤيد ما 
عبتا" إليه في فضل عمر في أسارى بدر بالحكم قيهم» رفي تأبير النخل. فما 
يلزم الكامل أن يكون له [التقدم] في كل شيء وفي كل مرتبةء وإتما نظر الرجال 
إلى التقدّم في رُتب العلم بالله سبحانه» هُنالك مطلبهمء وأمًا حوادث الأکوان 
فلا تعلّق لخواطرهم بهاء (أي: لدناءتها بالنسبة إلى هممهم العالية. فلو كانوا 
فيها أنزل درجة ممّن عداهم لم يقدح ذلك في كمالهم . 

أنول: وإلى هذا أشار صلی الله عليه وسلم في قوله: (انعم أعلم 


(1) حاشية في (س؛ ق81ب) مفادھا: "بلغ . 
(2) في (س) ذهب. 
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بدنیاکم))ء فأضاف الدنيا ديا ایهم ترما عنها أن ينسب إلبه منها شيء؛ أو يتعلق 


بعلم شيء منها)» فتحقّق ما قلناءة20©. - انتهى. 
وهَهُنا بحث» وهو أنه قد صح أله صلی الله عليه وسلم قال: ((أنا أعرفكم 
يالله وأخوفكم منه)). قال الحافظ ابن حجر: إنه صحيح. قال السخاوي: يعني 


آنه قد ترجم /له البخاري في صحيحه قول ا عليه وسلم: ((أنا 
أعلمكم بالله)). وفي حديث عبدة عن عشامء عن عائشة رضي الله عنها قالت : 
كان رسول الله صلی الله عليه وسلم يقول: ((اتقاکم واعلمکم بالله: أنا)). وني 
البخاري عن عائشة رضي الله عنها آنه صلی الله عليه وسلم خطب فحمد الله ثم 
قال: ((ما يال أقوام يتنزهون عن الشيء أصنعهء فوالله إلي لأعلمهم” بالله عز 
وجل وأشدّهم له خشية)). والحاكم من حديث عمارة بن أبي حفصة عن عكرمة 
عن عائشة رضي الله عنها مرفوهًا في حديث: ((قد علموا أني أتقاهم لله وآداهم 
للأمانة)». وإذا كان كذلك فلا يجوز تفضيل أحد عليه من وجه في العلم 
بالله. وما أورده الشيخ رحمه الله من الأمثلة لا ينتهض حجةء فإنّها ني 
الأمور الدنيوية, فإن | اسر“ الأسارى في الفداء والقعل راجع إلى 
مصائے عاجلة للصحاية» إمَا بالتقوّي بالفداء وهو راي أبي بكرم او بِئَلْ 
شوكتهم بالقتل وهو راي عمرء وإن کان في ضمن ذلك مصالح دينبة أيضًا لكنها 
ليت من العلم بالله. وكذلك» بل بالأولىء تأبير النخل. وقد أشار إلى ذلك 
الشیخ نفسه حيث قال: وانما نظر الرجال إلى التقدم في رتب العلم بالله 
سبحانه» هُنالك مطلبهم» وأمًا حرادث الأكوان» أي: کتابیر النخل ونحوه فلا 
تعلق لخواطرعم بهاء انتهى. فما الجراب عنها؟ 


(0 ليست في (ه). 

(2) قصوص الحكمء ص 63-62. والأسطر الأربع الأخيرة ليست من الفصوص إنما من 
المؤلف. 

(3) في (س) لاعلمكم. 

(4) في (س) أمور. 

(5) في (ه) مصالحهم. 
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أجاب عنه المُحقّق الجامي بعد الؤال بقرله: 


*فإن قيل متبوعیة خائم الأولياء لخاتم الأنبياء في حقائق الولاية تقدّم في 
رنب العلم بالله لا في العلم بحوادث الاکوانء نكيف يصح ما اذعاء 
الشيخ تدس مره من متبوعية خاتم الأولياء لخاتم الأنبياء؟ إن خاتم 
الأنبياء مُفدّم الكل في رتب العلم. قال: قلنا هي في الحقيقة عبارة عن 
مبوعية حقیقة ولايته المُطلقة لولايته المُشخصة بعد نشأته العنصريةء وإن 
شعت تحقیق ذلك فامتمع لما يُتلى عليك: 
اعلم أ 'الحقيقة المُحتدية' مُعتملة على حقائق النبوّة والولاية كلها 
فاحدية جمع حقائق النبرة ظاهرهاء وأحدية جمع حقائق الولاية ياطنها. 
فالأتبياء من حيث إنْهم أنبياء مُستمدون من يشكاة نبوّنه الظاهرة» ومن 
حيث انم أولياء مُتمذون من مِشكاة ولايته الباطنة. وكذلك الأولياء 
بد التابعون يتمدّرن من /يشكاة ولايته. فالأولياء والأنبياء كلهم مظاهر 
لحقيقته: الأنياء لظاهر نبرّنهء والأرلياء لباطن ولایتہ۔ 
رخاتم الأولياء مظهر أحدية جمعه لحقائق ولايته الباطنةء فالاستمداد من 
بشكاة 'خاتم الأولياء' بالحقیقۂ هو استمداد من مشكاة خاتم الأنبياف 
فإنَ بشکاتہ بعض من مشكاتهء فلا استمداد بالحقیقة إلا من يعكاة 'خاتم 
الأنبياء". وإّما أضيف الاستمداد إلى خاتم الأولياء باعتبار حقيقته التي 
هي بعض من حقيقة خاتم الأنبياء. ومعنى استمداد خاتم الأنيياء منه 
بحب ولايته استمداده بحب النشأة العنصرية من حقيقة هي بعض من 
حتيقته. وذلك الولي الخاتم مظھرہ فهذا بالحقيقة استمداد من نفسه لا 
ای 5 


من غیرہ 


واقول [البَرْرنْجِي]: نما ادعاء بعض أهل الهند”“ في هذه الأزمنة الأخيرة 


(1) الجامي. شرح قصوص الحكم» ج1 ص84۔ وانظر: نصوص الحكم؛ ص 63-62. 
20 المتصرد هر اللزمندي» فند ولد الشیخ أحمد الرهندي الفاروقي سنة 971ھ في بلدة 
مرهند بالھند وتوفي في 27 صفر 034ف أشهر مؤلفاته المکنوبات الرباتبة وقد 

ذكرنا في المقدمة قصة خلانه مع البَرْرَنْجِي. وسیٹیر إليه مرة آخری بعد عدة صفحات۔ 


جک 


سل الأول سا الاعنراضات المتملقة بغیر وحدة انوجوداً 2 
من بعد الالف من أنّه صلی الله عليه وسلم لم بحصل المحبة ولا الجْلّة ولا 
الولاية في حياته ولا بعد وفاقه إلى مضي ألف سنةء فجاء هذا الرجل بعد 
الألف» وحصل ذلك» ثم حصل بسيبه للنبي صلی الله عليه وسلم بعد الألف 
فهو باطل وكفر وإلحادء وخروج عن سبيل الرشاد؛ لن الولاية شرط في حصول 
النبوّة ومُتقدّمة''' في الحصول. وكذلك محيّته وخِلته. فلا يتصرّر حصول النبرّة 
والرسالة له بدونها. وقد أخبر صلى الله عليه وسلم بأنه حبيب الله رخليلك في 
حياته. على أن هذا الرجل قد ادعى اله وصل إلى الله من غير وماطة النبي صلی 
الله عليه وسلمء فنفى وساطة النبي له وآئبت وساطته للنبي» فعكس نفس الأمر 
والعياذ بالله. وقد مرّ تصریحات الشيخ بخلاف ذلك فراجعھا۔ 

ثم أقول [البَرْرّنجي]: قد تقرر أن كل ظاهر مُستمد من الباطن: ولمًا 
كانت النبوّة والرسالة ظاعر أحدية جمع النبيء والولاية باطن جمعیت لا يعد 
أن النبي صلی الله عليه وسلم من حيث نبوته ورمالته يستمد من ولايته. فإ 
صلی الله عليه وسلم باحدیة جمعه للحقائق الظاهرة والباطنة خاتم للولاية كما 
أنه حاتم للنيوة والرسالة. فما استمد في الحقيقة إلا ظاهره من باطته. ولس في 
كلام الشیخ ما يمنع ذلك. فن قوله: «فالمُرسلرن من كونهم أولیاء لا يرون ما 
ذکرناہ إلا من يشكاة خاتم الأولياء© يمكن تخصيصه بمن عدا نينا الخائم 
صلى الله عليه وسلم. قال الشيخ [ابن عربي]: 

«ولما مغل النبي صلی الله / عليه وسلم التبزة بالحائط من اللِن وقد كمل 
سوى موضع ليئة واحدة فكان صلی الله عليه وسلم تلك ال غير أنه صلی الله 
عليه وسلم لا يراها إلا كما قال لَبنة واحدة وأمّا خاتم الأولياء فلا بد له من هذه 
الرؤياء (أي: من رؤية ما مثل به النبي صلی الله عليه وسلمء لکن في الرؤياء 


() حائية في (سء ق82ب) بخط مخالف للأمل مفادھا: 'قرله: متقدمة: أي: بالذات 
فقط في حقه صلی الله تعالى عليه وسلم كقيرها من المناصب؛ رممًا بالزمان. وأا في 
حق ماتر الأنياء فالظاهر تقذمها بالزمان أيضًا". 

(2) فصوص الحکم؛ ص 62. 


[8) 


24 الاو ال الى الجائب لزي 


ليتنبّه على مرنبته ومقامه» فيرى ما مثل به صلی الله عليه وسلم)'ء فيرى في 
الحائط موضع لبننين راللين من ذهب وفضة؛ فيرى النّبنتين اللتين ینقص 
الحائط عنهما ويكمل بهما : أبنة فضة وبنة ذھب؛ [فلا بذ أن يرى نفسه تنطيع في 
موضع تينك اللہنتین] ٠‏ فيكون خاتم الأولياء تينك اللّبنتين: فلكجل الختائط پر 
والبب الموجب لكونه رآھا لین أنه تابع لشرع خاتم الرسل؛ وهو موضع اللبنة 
الفضة وهر ظاهرء وما يتبعه فيه من الاحكام؛ كما هو آخذ عن الله في السر ما 
هو بالصورة الظاهرة مُتّبْعٌ فيه. لاله يرى الأمر على ما هو عليهء ولا بد أن 
يراه هكذاء وهو موضع اللَہنة الذهبية في الباطن» فإنه أخذ من المعدن الذي 
يأخذ منه المَلْكٌ الذي يرحي به إلى الرسول. فإن قهمت ما أشرت به ققد حصل لك 


العلم الاق 
آي : المفضي إلى كمال مُتابعة خاتم الرسل المنتج كمال التحقّق بحقیقة 
ختم الولاية. 


أقول [البَرْرنْجِي]: في هذا الکلام دلیل على أن ختم الاولیاء ليس شخضًا 
واحدّاء لآته لا وصول إلى مقامه حیخذء فلا نفع في بيان مرتبته كما مر التنبيه 
على هڌا. 

قال [ابن عربي]: 

«فكل نبي من لدن آدم [إلى آخر نبي] ما منهم من“ احد ياخذ إلا من 
مشكاة خاتم البيّين. وإن تآتحر وجود طينته» فإلّه بحقيقته مرجودء (أي: قبل 
وجود الأننياء كلهم حتى آدم» وأنّه منعرت بالنبوّة في هذا الوجود وميعوث إليهم 
وإلى من سراهم في عالم الأرواح كما مرّ تفصيله بدليله. قال): وهو قوله: 


(1) من المؤلف رليست في الفصوص» وكذلك كل ما وضعناہ بین قوسين ( ) فيما يلي حتى 
نهاية الاقتبامات. وني (هاء (س) ورد: رسول الله صلی الله عليه وسلم. 

(2) في (س) ظاهر. وما ألبتناه من ہقیة النسخء وكذلك القصوص. 

(3) فصوص الحكمء من 63. 

(4) لت في (س). 
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((کنت نّا وآدم بین الماء والطین))ء وغيره من الانياء ما کان نیا إلا حين بُعٹ۔ 
وكذلك خاتم الأولياء کان وليّا وآدم بين الماء والطين» وغبره من الأولياء ما كان 
ولا إلا بعد تحصيل شرائط الولایة من الأخلاق الإلهية في الانصاف بها من 
أجل کون الله تعالى يُسمّى ب "الولي الحمید'۔ 

فخاتم الرسل من حيث ولابته (الظاهرة في مظاهر اولیاء أُنته التابعين) 
نسبته مع الختم للولاية بنسبة الأنبياء والرسل معه» فإنه الولي الرسول النبي٭ 
وخاتم الأولياءء الولي الوارث: الآخذ عن الأصل, المُشاهد للمراتب» وهو 
حسنة من حسنات / سيد المُرسلين محمد صلى الله عليه وسلم؛ مقدُم الجماعة 
وسيد ولد آدم في فتح باب الشفاعة. . فعيّن (قي سيادته) حالًا خاضًا ما عممء 
وفي هذا الحال الخاص تَقَدُمَ على الأسماء الإلهية (أيضًا كما تقدم على 
مظاعرھا)ء فان الرحمن ما شقع عند المُنتقم في أهل البلاء إلا بعد شفاعة 
الشافعين. ففاز محمد صلی الله عليه وسلم بالسيادة في هذا المقام الخاصء فمن 
فهم المراتب لم يعسر عليه قبول مثل هذا الکلام!''۔ 

إلى هّنا كلام الشيخ مع نیڈ من كلام الجامي رزيادات لهذا الحقير 
[الَرْزْنْجِي] 

ووجه عدم عسر قبول ما ذُكر أن 'خاتم الولایة' سواء قلنا: إِنْه أحد 
الأنبياء الاریعة أو مرتبة كلية أو شخص مخصوص من الأمة0© إنه حسنة من 
ححنات خاتم الرسلء وما تال الذي ناله إلا منه. فجميع الأنبياء والأولياء 
والرسل مظاهر لتبوّته ورسالته وولايته» لأنّه صلی الله عليه وسلم حين كان 
ظاهرًا بالشريعة في مقام الرسالة لم يظهر ولايته بالأحدية الذاتیة الجامعة للأسماء 
كلها ليرفي الاسم الهادي حقّهء وإنما ظهرت أحديته” الجمعية في عالم 


(1) قصوص الحكم. ص64-63۔ 

(2) توجد حائية في (س؛ ق83ب) مفادها: "قف على أن ختم الولاية فيه ثلاثة أقوال: 
الأول: إه صفة أحد الأنياء الأريسة. الثاني : إِنْه مرتبة كلية. الثالك: إنه شخص ُعين'. 

(3) في (م) أحدية. 


7 الاب الچ إلى الجایب النزين 
الأرواح وفي موطن 'الشفاعة العُظمى'؛ فلا يكون لأحد في هذين المقامين 
العظيمين معه ظھور بوجهء بل له السيادة الحقيقية فيهما. فهو الأول والآخر في 
اليادة. فإذا كان بين هذين الموطنين بحب ظهوره صلی الله عليه وسلم في 
المظاهر لبعض مظاهره تقذم رسيادة من رجه على مظهره العنصري» لم يكن ذلك 
نقصًا وقدحًا في سيادته الحفيقية العظمى. 

جهو قال الشیخ فُدّس سره في آخر الباب الرابع عشر [وخمسمتة] من 
الفتوحات: «إِنْ للروج المحمدي مظاهر في العالم» وأكمل مظاهره قي قطب 
الزمان وفي الأفراد رفي ختم الولاية المحمدية وختم الولاية العامة الذي هر 
عیسی عليه السلا .-اتھی. 
وكأته یُشیر إلى ما مر عنه من الأنبياء الأربعة أو إلى نوابهم» فإذا استمد 
مظهره العنصري الشخصي من مظهره الكلي الروحي باعتبار ظهوره في مظهر آخر 
في عالم الحس مع تقدّمه وسيادته في عالمي الروح والبرزخ لم يقدح ذلك بوجه 
من الوجود فمعنى قول الشیخ: «فخاتم الرسل من حيث ولايته» إلخ» إن خاتم 
همب) الرسل من حيث ولايته الظاهرة في مظاهر الأولياء» نسبته مع الختم /للولاية 
نسبة الأنبياء رالرسل معهء أي: مع خاتم الرسلء فكما أن جميع مظاهر رسالته 
ونبوته الذين هُم الأنبياء والرسل يأخذون من بشکاة خاتم الرسل؛ كذلك جميع 
مظاهر ولايته الذين ہُم الأرلياء» يأخذون من مظهر ولايته الأعظم وهو الختم. 
وكتلك الانياء من حيث ولایتھم؛ حتى إنه صلی الله عليه وسلم من حيث ولايته 
الشخصية القائمة بجلده العنصري يرى ذلك في مظهر ولايته الكلية. وقي 
الحقیقة لا استمداد إلا لظاهره من باطنهء والّا لجزئياته من كله . وهكذا الأمر 


في تقتمہ صلی الله علبه وسلم على الأسماء الإلھیۃ*“۔ -انتهى. 


(1) الفتوسات المكية. ج4: ص151. 

(6 في (ها كلينه. 

(3) يدور الشرح حول: افخاتم الرسل من حيث ولايته»» وهذه الجملة من فصوص الحكم؛ 
ص64۔ 
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قال شيخنا الإمام صفي الدين أحمد بن محمد المدني القشاشي: 


"لا تقڈم على الأسماء بحال في حال: وإنّما الاسم 'الرحفن' مُشتمل 
على مجموع الراحمين» تقدم الرحمن في تعدّد وجرهه بهم وتوحتها به» 
فهو الأول والآخر بلا تعاقب؛ هذا في مُطلق الشائعینء أمّا في حل النبي 
محمد صلی الله عليه وسلم قهر مظهر الاسم "الله" والاسم 'الرحمن* 
على التمام والكمال". فلذلك عمّت سيادته الكل» وذلك سر الرحمانية. 
فهو رحمة الكل المتقذم في الكل لذاته» هذا تحقيقه عند ببان المراد. نإنا 
علم فمن آين اعتبرت التقدم ساغ؟ إذ ليس عند التحقیق إلا ما هو المراد 
لا غير ذلك '. انتهى كلامه نفعنا الله به؛ والله أعلم. 


ولنرجح إلى المقصود وهو تعريب الأصل فنقول: 

قال [الكازروني] رحمه الله: ولنشرع بعد تحرير هذه الكلمات رتقرير هذه 
المنقولات في جواب الاعتراضات وبالله التوفيقء أي: وهو: 
المقام السادس: [خاتم الأولياء وخاتم الأنبياء] 


اعلم أيدك الله بروح القدس آنه تقرر سابفًا أن أنوار© أرواح الأنبياء إنما 
فاضت من "النور المُحمّدي* الذي هو ٴالعقل الاول'ء وتقرّر ایشا أن ولايته 
ُشتملة على ولايات2©0 سائر الأولياء. وعلى هذا فيشكاة خاتم الأولياء مفاضة من 
عشكاة خاتم الأنبياءء بل إِنّها ظلال ولايته. فإذا أخذ خاتم الرسل صلی الله عليه 
وسلم من يشكاة خاتم الأولياء شيكًا لا يكون ذلك سبب تفضيل خاتم الأولياء على 
خاتم الرسل. یثال ذلك في الظاهر أن الملك يجعل بعض غلمانه لكمال قابليته 
واستعداده على خزاتنه» فإذا أراد أن يطلب بعض الجواهر ليهبها لعظماء درلته 
رأمرائہ ووزراته يآمر الخازن بذلك. فإذا سمع الجهال ان السلطان أخذ /منه 
الجراهر ووهيها للأمراء تومّموا أنّ الخازن اعظم عند الملك من أولتك الأمراء: 
(1) *والكمال* لیے في (م). 
(2) لبت قي (س). 
(3 في (س) ولایق 


Clee] 


258 5 انجاذبٌ الفْنِينِ إلى الجانبِ الب 


ون الأمراء يحتاجونه. رإذا سمعه العالم علم أن ذلك الخازن عبد مقبول عند الملك 
ومُقربٍ عنده» ومن كمال قربه وأمانته ودیانته جعله خازنًا على خزائته. وكلّما طلب 
منه شيئًا فهر من أملاك السلطان وضعها بطريق الأمائة تحت يد ذلك الخازن. ولهذا 
قال الشيخ قُنْس سره في فض شيك7"©: ١إ‏ خاتم الأولياء حسنة من حستات خاتم 
الرسل» إشارة إلى أنه مفاض منه صلی الله عليه وسلمء فهر عمل من اعماله 
الحسنةء وفعل من أفعاله المليحة. وقوله: "مقدّم الجماعة* إشارة إلى أله صلی 
الله عليه وسلم مقدم رهط الکُمل'' ولا أحد أقدم منه ولا أفضل۔ وقوله: "سيد 
ولد آدم ' تصريح بان نسبة جميع بني" آدم إليه نسبة الغلمان إلى سيدهمء ولا 
بكون الغلام -أي: من حيث الہ غلام- أفضل من السيد. 

مئال آخر: لد خاتم الرسل من خاتم الأولياء شبيه بما ورد في الحديث 
إن بعض الصحابة رضي الله عنهم كان يتلو القرآن في الليل» فقال صلی الله 
عله وبل ((رحم الله فلانًا لقد ذكرني آية كنت أنسيتها من سورة كذا))» 
فالقرآن عليه نزل: وذلك الرجل إِنْما أخذه منه صلی الله عليه وسلمء فإتما أخذ 
منه صلی الله عليه وسلم'' في ذلك الوقت ما كان أعطاء قبل. ولا يكون مثل 
هذا سيا لتفضيله وإن کان مُذكْرَا له مع أن له من هذه الحيئية التقدم بلا شكء 
فإنه صار مبب نفعه في الجملة. 

يثال آخر: أَخْدُ خاتم الرسالة صلی الله عليه وسلم من يشكاة خائم الولاية 
شيه برؤية الشخص صورته في المرآة وأخذه جلية صورته من تلك المرآةء وهذا 
لا يكون سببًا لأفضلية المرآة على صاحب الصورةء ولا سيما إن كان هو الذي 
أخذ حديد المرآة من المعدنء وهو الذي طبعه مرآة وأجلاها من أتراع الخبث» 


() في (س) شعيبء وهو خطا. 

(2) نصوص الحكم. ص 64. 

(3) في (ه) الرعط الكثل, 

(4) 'جميع بني' ليست في (س). 

(5) ليت في (س). 

(6) عبارة " فانما أخذ منه صلی الله عليه وملم* ليت في (ت). 
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مع أن المرآة لم تعط ذلك الشخص من عندهاء وإنما أظهرت له جلية صورته. 
هكذا قياس أخذ خاتم الرسل من خاتم الأولياءء فالمرآة وإن صارت سببًا بوجه 
من الوجوء لرؤيته صورته» ولكن ذات المرآة فعل من أفعاله وحسنة من حستاته. 
ولما كانت الموجودات جميعها / مجالي ومرائی لآثار أسماء الحقّ 
وصفاتهء رالأرلياء إتما يتجلى لهم الأسماء والصفات في تلك المجالي والمراياء 
وخاتم الأولياء مَجلى من نلك المجاليء قال الشيخ تس سرّه في الفص 
الشيثي : إن سائر الرسل حتى خاتم الرسل صلی الله عليه وسلم من حيث كرنهم 


اولیا لا يرون ما يرون -يعني من العلوم التي ذكرها في أول الفصٌ- إلا من 
يشكاة خاتم الأولياء. هذا" معنى كلامه. 


[نقد البَرْرنْجي للسرهندي]: 

قلت: وفي اليشال الأول ركاكة لاه يُقال: ما الذي أردت بالمَليك؟ إن« 
أردث به الله تعالى فقرب القبول للخازن عند الملك هو عين تفضيلهء لأن المراد 
بالفضل ہُنا هو القرب من الله تعالىء وكثرة علومه وكونه ميا على تلك العلرمء 
فهو نقيض المراد. وإن أردت بالملك النبي صلی الله عليه رسلم فيرد عليه أنّ 
الوهاب هو الله وأن التبي صلی الله عليه وسلم من جُملة المرهوب لهم 
الآخذين من بد الخازن. وكان يعض الهنود» وهو المشار إليه فيما مر قرييّاء 
رای هذا المثالء فأخذ منه آله اّعی لنفسه أن النبي صلی الله عليه وسلم إتما 
أخذ الخِلّة والمحبة من ید وأنّهما لم تحصلا له صلی الله عليه وسلم في حياته 
ولا بعد موته إلا بعد آلف سنةء وآنّ ذلك من باب التفضيل من وجهء وهذا 
جهل بمواقع الکلام. فإن الشيخ قُدس سره لما اذعى”/ أله خاتم الولایة لم یع 


(1) انظر ما سبق في قصوص الحكمء ص62. في (س) فهذا. 
(2) لست من (س). 

(3) المقصود هنا هو: أحمد الرهندي. 

(4) في (س) لا ادعى. 


فما 


(lar) 
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أن النبي صلی الله هليه وسلم أخذ الرلایة عنه بعد صيرورته ولیٔا في الجد 
المنصري. بل قال: إله أخذء عنه في عالم الأرواج حين كان وليًا وآدم بین الماء 
والحسد. كما نفلنا صريح عبارته. فلا یلزم منه عدم اتصاف التبي صلی الله عليه 
رسلم بالولابة في حياته وخلوّہ منها إلى زمان وجود الشيخ. بخلاف ذلك الهندي 
الجامل ١‏ فاه صرّح بأنّه صلی الله عليه وسلم تعذّر عليه تحصيل ذلك في حياته 
لالت" مُقتضى طبعه؛ ولم تحصل له إلا بعد ألف سنة فهو تصريح بإلبات 
النقص له صلی الل عليه وسلم في حياته» وكذلك بعد موته» إلى وجود هذا 
التدّعي الجاهل. وهذا مُستلزم لاشياء موجبة للكفرء والعياذ بالله. 

وقد قرّرنا ذلك وکزرناء ني عدة رسائل لا منها: قلح الزند» ومنها: دقع 
التعویل: ومنها: /الناشرة: ومنها: الجعبا؟ رغيرها. ومن مجملة ما اعترضنا 
عليه في بعض نلك الرسائل أله لا يخلو الحال من أحد الأمرين: 

إا ان يُمطيه الخازن ما ليس لهء بل يُناوله من مُلكهء أي: مُلك اللطان؛ 
فلا ينطبق البثالء لأتكم فد نفیتم مُلكيته صلی الله عليه وسلم لذلك حيث قلتم: 
نه لم يحصّل ذلك في حياته لتعسرہ بل تعذره عليه لكونه خلاف مُقتضی طبعه؛ 
بل ولا حصلت له بعد موته إلا بعد مضي ألف سنة. 

وإمًا أن يُعطه ما هو للخازن أو ما هو للهء فهذا هو عين تفضيل الخازن 
عليه وتطفْله على الخازن. وهو مع كونه خلاف ما هو الأمر عليه في تفه. 
خلاف الإجماع أيقّاء بل وخلاف القرآن. فهو كفر وزندقة والعياذ بالله. 
وبالجُملۂ فقد ذکر هذا الهندي”” أمورًا كلها أو أكثرها كفر وزندقة والحادء 
أعاذنا الله من ذلك بمنه وکرمہ. والله أعلم. 

فال [الكازروني]: فإن قيل: لِمَ أحذ حاتم الأنياء من خاتم الأولباءء ولَمْ 
بأخذ من نفا؟ أي: رهو: 


( في (س) لحبانه ومخالفته. 
(2ا في (س) الجمعية. 
( حاشیة في (سء ق86أ) مفادها: 'وهو احمد الرهتدي"'. 
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المقام السابع : [أخل خاتم الأنبياء من خاتم الأولياء] 


قلنا [الكازروني]: هذا سوال غير موجه إلى الغاية. لأنْ هذا ملل أن يقول 
أحد: لِمَ أذ فلان حليته وصورته من المرآة ولم يأخذها من نفه؟ لجواز أن 
الحكمة الإلهية وترتيب المعلومات الربانية تکون بحيث أن بوخد ذلك العلم من 
مظهر حاص لا من نفه ولا من مظهر آخرء كما أنْ حكاية الصورة لا توخذ إلا 
من المرآة. بل ا حذُ خائم الرسل من خانم الاولياء يُشبه أذ خانم الرسل صلی 
الله عليه وسلم القرآن من جبريل عليه اللام. مع أن خانم الرسل أفضل من 
جبريل» وإن كان جبريل مُعلَمًا له باعتبار النشأة العنصرية. 

قال الشيخ الإمام عز الدین بن غائم المقدسي في كتابه حل الرموز ومفتاح 
الكتوز في معنى قوله: ولا سَْجّل الان بن قَبْلٍ أن لقع إن رن الله: 
4 إنّه صلی الله عليه وسلم قد كان أخذ القرآن''' من الله تعالى من غير واسطةء 
فإذا جاءه جبريل بالوحي سابقه مُسابقة قبل أن يقرأه جبریل أي: لكونه حافظا له من 
ريهء فقال الله تعالى له من باب التأديب» كما قال صلی الله عليه وسلم: ((أدبني 
ربي فاحسن تأديبي)) إن المقام مقام التعليم فاعط المقام حقه» /ولا تُسابق المُعلّم 
فإِنَ الأادب أن لا يُسابق المتعلم مُعلمه . 

بل يقول هذا الحقير [الكازروني]: لما كان خاتم الرسل صلی الله عليه وسلم 
*القلم الأعلى ' والعقل الأول كان آخدًا0© جميع العلوم من الحق تعالى بغير 
واسطةء وهو الذي أعطاها النفس الكلية التي هي" اللوح المحفوظ وجيريل 
إتما اخذ القرآن من اللوح المحفوظ. فالذي اذہ جبريل عليه السلام من اللوح٠‏ 
الآخذ عنه صلی الله عليه وسلمء أعطاء إياه في النشأة العنصرية؛ نما أعطاء إلا 


(1) حاثية في (سء ق86ب) مفادها: "قف على أن الني صلی الله نمالی عليه وسلم اخد 
القرآن عن الله آولا ثم عن جبريل *. 

)2 انظر: عر الدين عبد السلام بن أحمد بن غائم المقدسي؛ حل الربرز ومفاتيع الکنوز: 
تحفیق د. محمد ہو خنيفيء بيررت» دار الكتب العلمیة 2011ء صن 103 

(3) في (س) آخلًا من. 

)4( في (س) هو. 


ما 
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ما اخفە منهء أي: بل أحذه مئن أغذه منه. وهذا القدر لا يصير سبّا لغضيل جبريل 
عليه السلام على خائم الرسل صلی الله عليه وسلم. وهكذا *خاتم الأولياء" وروحه 
ومشکانہ''' إِنْما أنيضت عله نه صلی الله عليه وسلم من حيث لہ ٭العقل٭ء ثم 
لہ حضل في النشأة العنصرية ببركة اتباعه لخاتم الرسل صلی الله عليه وسلم مرتية 
'ختم الولایة'+ ولهذا قال في اليت الابق نقله: 

انا خَنْمْ الرلاية دُوْنَ شك لورث الهائسي نَع المَسِيْح 

حيث جعل إرث خاتم الرسل سبب كونه ختم الولاية. وعلى هذا لو شاهد 
خاتم الرسل صلی الله علبه وسلم في مرآة خاتم الأولياء بعض”* آثار الأسماء 
والصفات لم يكن ذلك خارجًا من دائرة العقل ولا من دائرة الشرع. 

واعلم جعلك الله من الْمُّقرّبين أن المرلى جلال الدين محمد بن أسعد 
الدواني رحمه الله تعرّض لهذا البحث في شرح الرباعيات» التي جعلها باسم 
المرحوم المغفور له اللطان بايزيد رحمه الله تعرّضًا كليّا فقال: أمّا اولّا فقد 
ذكر الشبخ فنس سرّہ (في تصائيفه ختم الولاية على وجه يلزم منه تفضيله على 
خاتم الرسل في الحقائق والمعارف؛ ثم لوح بل صرح يآنه هو نقه خاتم 
الولابةء ثم قال بعد أوراق: ويظهر لهذا الفقیر الحقير أن الشيخ قُنَس )© 
لمَا كان مظهرًا للرلایۃ'“ المحمدیة شاهد نور تلك الولاية في مرآة نشأتهء ولمًا 
كانت البرّة مُستمذة من الولاية» كان خاتم النبوة من حيث إِلّه خاتم النبرّة 
دا من باطنية نفسہ؛ وهي ولايته الخاصة. وجميع الأولياء مُستفیضون من 
باطك صلی الله عليه وسلمء كما ان جميع الأنياء مُستفيضوت من ظاهره» فلما 
رای عكس ذلك النرر في نفه /وشاهدء غٛیْل إليه أن ذلك الامعفاضة مته رحمه 
الله. أشرفت الشمس على المرآة فنادت المرآة: إني الشمس.- انتھی۔ 


( في (س) في مشكاته 
(2) في (س) بعد 

(3) ما ہیں فوسین ليس في (س). 
(4) في (س) مظهر الولابة. 
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وهنا الحقير يعرض أن ما قاله المولى جلال الدين [الدواني] شيء ظهر“ 
له وحده. وممًا اختص بهء وهو في غاية العجبء لأنّ الشيخ قُدْس سره قال في 
ذلك القص نفه الذي ذكر فيه خاتم الأولياء: إنه لا يرى أحد من الأنبياء 
والرسل هنا العلم إلا من يشكاة خاتم الرسلء ولا يراه أحد من الأولياء إلا من 
مشكاة خاتم الأولياء. 

وقال شيخ هذا الفقير [الكازروني] المولى نور الدين عبد الرحمٰن الجامي 
رحمه الله في شرح الفصوص: إن مشكاة خاتم الأولياء هو يشكاة عاتم 
الرسل وإلا لم يصح كلا الحصرين ممًا: حصر رؤية المُرسلین أولا ني 
يشكاة خاتم الأنبیا وحصرها ثانيًا في مشكاة خاتم الأولياء. فوشكاة خاتم 
الأنياء هي الولاية الخاصة المحمديةء وهي بعينها بشکاۃ خاتم الأولياء لأنه قائم 

فقول المولى جلال الدين [الدواني]: إِنْ الشيخ غُیْل إليه أن الاستفاضة مته 
صريح في أن الشيخ كُدَس سرّه لم يشعر باه مظهر للولاية المُحمدية؛ وا 
الظاهر في نشأة نور تلك الولاية. والحال أن الشیخ لم يأتِ بذينك الحصرين إلا 
ليظهر ان يثكاة خاتم الأولياء هي بعيتها مشكاة خاتم الأنبياء» كما حرّره مولانا 
نور الدين عيد الرحمٰن الجامي رحمه الله. 

والظاهر أن المولى جلال الدّين [الدرائي] لم يسيم القصوص كما هو حفّہ؛ 
وإلا فإيراد الشيخ قُدَس سرّه الحصرين صريح في أن يشكاة خنم الاولیاء هي 
بعينها يشكاة ختم الأنبياء. وقوله: “حسنة من حسناته* صريح ایشا في آنه 
مظهره. فلا تخيّل ولا توم من الشیخ فس سره 

واتا قول الشيخ قُدس سرّه إن جهة المُتابعة لَبنة فضةء وجهة الاخذ عن 
الله تعالى لبنة ذهبء أي: وهو: 


41 في (س) ظاعر۔ 


لكل 


38 000 الجاذث الي إلى الجانب الحزين 


المقام الثامن: [لبنة الفضة ولبئة اللعب] 

[الكازروني] فهو ظاهرء لان الولي إِنّما يأخذ جميع احکام النبي من الله 
بطريق الإلهامء بحيث بيقن ويتحقّق عنده أن ذلك هر شرع النبي صلی الله عليه 
وسلم. بخلاف علماء الظاهر نرهم إنّما يأخذون الأحكام من الكتب وأفواء 
الرجال: ولهذا قالوا: "إن الفقه من الظنيات'. ولا شك أن الأخحذ عن الله بغیر 
واسطة الکتب والرجال اشرف من الأخذ بواسطتهمء كما أن الذهب أشرف من 
الفضة. ولنا أخذ خاتم الولایة / الشرع عن النبي صلی الله عليه وسلم٭ ثم أذ 
ذلك الشرع عن الله تعالى بلا واسطة كان له اخذان: لهذا يرى لأبتتين. فأخذه 
بالواسطة لبنة فضةء وأخذه بلا واسطة أبنة ذهب. ولما كان التبي صلی الله عليه 
رسلم منبوهًا لا تابگاء وان کان أخد عن ريل لهذا مثل بلَّبئة واحدة مُطلقة 
غير مُقيّدة بالفضية أو الذعبية أو الطينية أو غيرهاء لان الغرض من التمثيل ختم 
بناء النبوّة به كما يختم الجدار باللّنة» بخلاف ختم الأولياء فإنّه تابع له. 
والغرض من إظهار المثال له في الرؤيا بيان ثلاثة أشياء: 

ختميته للولایفء وتبعيته لشرع خاتم الرسل؛ واخذ ذلك عن الله -تعالى 
وتقدس - بطريق الإلهام. 

واا کون خاتم الأولياء رلب" وآدم بين الماء والطين؛ آي: وهو: 
المقام التاسع : [کون خاتم الأولياء ولا وآدم بين الماء والطين] 

[الكازروني] فإ هذا المعنى أيمًا ظاهرء لأنه قد تقرّر أن ولايته 
عين ولابة خانم الأنیاء: وخاتم الأنياء صلی الله عليه وسلم كان نا وآدم بین 
الماء والطین+ فهر إذن مله لأنّ العبد من طیئة مولاه. وعلى هذا فقد ظهر أنه 
لا بلزم من كلام الشيخ فنس مرّه كفر ولا إلحاد ولا خلاف الشرعء يل ولا ترك 


أدب. 


( ليت في (س)؛ ھا۔ 
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قإن قيل: على كل حال قد لزم تفضيل خاتم الأرلياء على خائم الأنبياء 
بوجه وھو''' غير مقبول۔ 

قفا [الكازروني]: قد اندفع هذا في التمثيلات والتفريرات التي سبقت. 
والشیخ فنس سرّه في فص شيث قد أجاب عن هذا حيث قال: لہ (يعني خاتم 
الأولياء) من وجه يكون أنزل كما آنه من وجه يكون أعلى. وقد ظهر في ظاهر 
شرعنا ما يؤيد ذلكہ(“ء وذكر حکایة أسارى بدر حيث رأى عمر رضي الله عنه 
ضرب رقابھم ونزل الوحي بمرافقة عمر؛ وعاتب الله تعالى نيه صلی الله عليه 
وسلم يقوله: تا كارت ين أن بک له رق حَقّ ينض ف الايضٍ يدوت عرس 
لدي [الأنفال: 67]۔ وقال عند ذلك التبي صلی الله عليه وسلم: ((لو نزل عذاب 
من السماء لم ينج منه إلا عمر)) رضي الله عنه» فمن هذه الحیثیة يكون عمر 
أفضل. وأخرى ان النبي صلی الله عليه وسلم قال لأهل المدینة: ((لا تبروا 
النخل))» قلم يؤيّروا تلك السّنةء فلم تُثمر النخل تلك السنةء فقال رسول الله 
صلی الله عليه وسلم: ((أنتم أعلم بامور دنياكم)). فاثبت لهم الأفضلية في آمور 
الدنياء مع آنه صلی الله عليه وسلم سیّد الأولين والآخرين. /وفضل عمر في قصة 
أسارى بدرء وفضل أهل المدينة في قصة التأبير غير قادح في أفضليته صلی الله 
عليه وسلم. هذا معنی كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: قد مرّ هذا الفصل مُستوفى في كلامناء أن الشيخ فس 
سرّء أشار إلى أن نظر الرجال إلى التقدم في رتب العلم بالله» وهُنالك مطليهم 
الذي يعبر فيه التقدم والتأخر عندهم. رأمًا حوادث الأكوان كقتل الأسارى وتأبير 
التخل ونحوهما قلا تعلق لخواطرهم بهاء ولا يعدونها نضيلة أصلاء فضلًا عن 
أن يكونوا أفضل”” لدناءتها بالنسبة إلى عليَ هممهم. فلا يعدّون التفاضل نيها 
شينًا حتى يقابل هذا بفضله صلی الله عليه وسلم؛ ثم إن تعبيره بالعتاب في حق 
الي صلی الله عليه وسلم لا يخلو عن ترك ادب!“. والله اعلم, 


)4 "وهو" لبت من (س) 

(2) قصومن الحكم» ص62 

(3) في (هابها أقفل. 

(4) ورد في (س): "نم إن تعييره بالعتاب في حق النبي صلی الله عليه وسلم؛ ليس كما 
ینیغیە كما نه عليه السبكي وغيرهء فإ لا یخلو عن سوہ أدب" 


6 کے . الجازبٌ الفْيِبتٍ إلى الجائپ النزين 


[5] [الاعتراض الخامس : نسبة إبراهيم عليه السلام إلى الوهم] 
قال: الاعتراض الخامس: هر ان الشيخ فس سره قال في فص إسحاق 
عليه رق o‏ والسلام: 


(إنّ إبراهيم صلی الله عليه وسلم قال لولده: َي إِ أرَئ فى التار أ 
رك [الصافات: 102], رالمنام حضرة الخبالء فإبراهيم لم يعبر الرؤياء وقد 
كان الكبش ظهر بصررة ابن إبراهيم في مثام إبراهيم» فصدّق الرڑیا۔ فالرب تعالى 
من رهم إبراهيم فدى ولده بذبح عظيم. وكان ذلك الذبح العظيم تعبیر رڑیا إبراهيم 
عند الله تعالی: ولم يشعر بذلك إبراعيم»!. 

وند طحن العلماء “القشيريون* طعنًا كليًا في هذا الکلام وقالوا: كيف 
ينب إبراهيم عليه الصلاة والسلام إلى الوهم وهو من كبار ولي العزم؟ 
وقد قال صلی الله عليه وملم: ((نحن أولى بالشك من إبراهيم)). هذا معنى 
کلامه. 

قلت (البَرْزْنْجِي]: جعل *يُعبْر' في عبارة الشيخ تس سره مُمتَدّا من 
*التعير ٠"‏ يعني تعبير الرؤيا وتفيرهاء والذي عليه شرّاح الفصوص أنه ٭یََبْر* 
مُخفًا بوزن 'ينصر", من العبورء أي: لم يتجاوزها إلى“ المقصود. والله أعلم. 


[اجنهاد الني عليه السلام في الأمور الدينية] 
[5] قال [الكازروني]: الجواب: اعلم - جعلك كماد واه SE‏ بے 


0١‏ ليت في (م۔ 

(2) في (ها يمير 

(() الس في الفصوص: 'اعلم أيّدنا الله وإياك أنْ إبراهيم الخلبل عليه اللام قال لابنه: 
'إني أرى في المنام آي أنبحك ' ٠‏ والمنام حضرة الخيال فلم يُعبّرها. وكان كبش ظهر 
في صورة ابن إبراهيم في المنامء فصق إبراهيم الرؤياء ففداء ربه من وهم إبراهيم 
بالذبح العظبم الذي هو تعبير رؤياه عند الله تعالى رهو لا يشمرا. فصوص 
الحكم٠‏ ص85 


(4) ص (مر) بدلا من الم پتجارزھا إلی' پوجد “لم پتجاوز هذا" 
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انل من أَحَيّايه 5 أتهم قد ذكروا في اصول الفقه. ولا سيما في العضدي [عضد 
الدین الإيجي]ء أنه صلی الله عليه وسلم لا يقر على خطه. فقد تقزر عندعم أنّ 
اجتهاده صلی الله عليه وسلم في الأمور الدییة جائز وهذا مذهب المُحفَّفِين منهم. 

ويعد التجويز قالوا: هل يجوز عليه الخطأ آم لا؟ 

مقعب المُحققين منهم الجواز لقوله تعالى: (مَنَا اق عَنلك لم أت 
تھ [التوية: 43]ء ولقوله صلی الله عليه وسلم: ((لو استقبلت من أمري ما 
استدبرت ما سقت / الهدي)» ولقوله تعالى: ی رَبك © لل جقۂ آل [عبس: 
1ء ولقوله: ما ت تج أن کن لم رئ [الانفال : 67] وقول : یبا آلب 
لر رم کا آمل اق اك [التحريم: 1]ء ولو کان بوحي لم يُعاتب. ولا يجوز أن يكون 
بغیر اجتهاد لأنه يكون عن هوى۔ فدل [ت] هذه المنقولات على أن رسول الله( 
صلی الله عليه وسلم اجتهد في هذه الأمور وأخطأ. فإذا كان علماء الأصول جوّزوا 
إطلاق لقظ الخطا على الثبي صلی الله عليه وسلم ولم یلزم منه محذرر فاي 
محذور يلزم الشيخ وقد راعى كمال الأدبء ولم يُطلق لفظ الخطاء وانّما أطلق 
لفظ الوهم؟ والوهم حو الجانب المرجوح من الترددء كما أن الظن هو الطرق 
الراجح منهء وأنّ الشك هو تساوي الطرفین۔ 


[رؤيا الأنبياء] 


[الكازروني] وغاية كلام الشيخ أن إبراهيم عليه السلام اجتهد فلم ٥ُ‏ 
الرؤياء لأنَ رؤيا الأنبياء على نحوين؛ الأول: ما لا يحتاج إلى تعبيرء فتاتي مثل 
فلق الصيحء ومنها ما يحتاج إلى تأويل وتعبير. فأداه اجتهاده عليه السلام إلى أن 
تلك الرؤيا لا تحتاج إلى تأويل وتعبير» فأخذها على ظاهرهاء رلم يقر على 
خطته. كما قال العضد [الإيجي] في شرح المختصر [لابن الحاجب]: ”ولا يقر 
على أخطائه*» يعتي: أن النبي صلی الله عليه وسلم إذا اجتهد فاخطا لا يقر 


(1) لست في (ها. 
( في (س) بدلا من 'رمول الله' يوجد 'الرسول". 
(3) في (س) يعبروا. 


با 


(a) 


18 الجادب اين الي الجا انز 
على خطته. فلم بُعیر'' الرؤيا وکانت مُعبّرة» لان الكش ظهر يصورة ابنه» كما 
بظهر العلم في الرؤيا بصورة اللبن. وورد في الحديث أن التبي صلی الله عليه 
وسلم قال: ((رایت في المنام أني أتيت بلبن فشربت منه حتى امتلات» قبل ما 
عبّرته يا رسول الله؟ قال: العلم)). وفي قصة يوسف رؤبة السنین المقحطة في 
صورة بقرات عجاف: والمُخصبۂ في صورة بقرات سمان. 

ولما ظهر الكبش بصورة ابن إبراهيم كان ينبغي أن يُعبّرہ بالكبش» فلم 
بره وحمله على الظاهر. وكان الحمل على ظاهره مرجوحًا. والواجب على 
المُجتهد العمل بنُقنضى اجتھادہء ولو كان خطأ في نفس الأمرء لان حكم الله 
ني حقه ما حكم به اجتهاده. فوجب عليه بموجب وهمهء الذي هو الطرف 
المرجرح» ذبح ولدہ۔ ففداہ الله تعالى بذبح عظيم من الوهم الموجب ذبحه. 
وعلى هذا فلا کفر في كلام اللیخ تُدّس سرّهء ولا ترك أدب 

جواب آخر [الكازروني]: اعلم - متعك الله بالنظر إليه - أن *الحس 
المُشترك ' /كما تصل إليه الصور من الخارج ويُدركهاء كذلك تصل إليه من 
الداخل ويُدركها أيضًا کانھا في الخارج» ولهذا صاحب 'السرماء 0 
و'المحموم الصفراوي' بتصوّر صورًا ليس في الخارج لها وجود۔ وكل ما يراء ابن 
آدم في المنام فهو عبارة عن صور أوجدته 'الواهمة' في استعمال 'المُتخيلة' ٠‏ 
کإنسان له رأمان: وإنسان بلا رأسء وکترتیب المعاني بالصورء کان يبت صداقة 
جزتبة لزيد أو يلها عنه. ومن هذا القبيل توغم العلم بصورة الَبْنْء والثبات في 
الثين بصورة القيد. والسلطان بصورة البحر أو الشمس. وبالجّجملة فالصور 
المشاهدة في المنام من استعمالٍ الوهم القوةً المٗتخیلةء وظهور تلك الصور قي 
"الحل النعترك'. وعلى هذا فالقوة الواهمة لإبراعيم استعملت القوة المُتخيلة 
له وأظهر الكبش في صررة الابن في الحس النُثترك منه. فكان ذلك سيبًا لشروعه 
في ذبح ولده. ففداء الله من وهم إبراهيم بالذبح العظيم. وهذا صدق ويات للواقع۔ 


٦‏ في (س) يعبررا. 
( الريام: ورم في حجاب الدماغ تحدث عله حمی دائمةء وتبعها أعراض رديئة كالهر 


واحتلاط الٹھن۔ 
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فان قیل: إن مقام النبوۃ مُمَرّ عن أن يكون مرائيهم من هنا القيل. 

قلنا [الكازروني]: قال الله تعالى: ہق إِنَمَآ أن بک مگ [الكيف: 1۱۱0 
[سلت: 6]ء وقال صلی الله عليه وسلم: ((إنما أنا بشر أغضبٌ كما یغضب البشرء 
وأرضى كما یرضی البشر)). وقي الحديث الصحيح آنه صلی الله عليه وسلم سُحر 
حتى يتخيل إليه اله ياتي ناءه ويخالطهن ولم يكن يفعل. وتال تعالى: لمت نه 
ين حرم گیا سی ) [طه: 66]ء يعني أن سحرة فرعون کانوا سحروا موسی؛ حتى إِنّه 
يِل إليه أن حبالهم وعصيّهم تتحرك. وإذا جاز أن يؤثر الساحر بسحرہ في 
متخیلة محمد ومرسى عليهما الصلاة والسلام؛ بحيث يُخيّل إليهما غير الواقع 
واقمّاء ولا تنحط بفلك رتبة النبوة لكون ذلك مقتضى البشريةء فتأئير الوهم 
باستعمال المُتخيلة في الحس المُشترك أيضًا من مُقتضى البشریةء فكيف يظهر بذلك 
انحطاط في رتبة النبوّة؟ ومن سلب عن الأنبياء مُقتضيات الا البشریةق إي“: 
من الأمراض ونحوھاء قذلك لم يصل إلى مشامٌ روحه شمة من رائحة العلم. والله 
يقول الحق وهو يهدي السبيل. هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرَرَنْجِي]: جوابه'” الأول: إلزاميء لآل لا يتمتّى على اصل 
الشيخ [ابن عربي] قُُس سرّهء لأنه لا يجوز الاجتهاد للأنبياء عليهم الصلاة 
واللام. والثاني: تحقيقي. 

وأقول [البَرْرَنْجِي]: إِنْ الاعتراض بذلك غفلة عن قوله تعالى: اک هَن 
تر يو تین [انصاقات: 106]ء فإنَ الله إفا أراد الابتلاء يفعل /ما يريد ولما 
أراد ابتلاء إبراھیم أوقع في وهمه وقرّى واهمته. فَإِنَ إبراهيم عليه السلام لما لم 
يأته الولد إلا على كيرء جاءہ على غاية الاشتياق إليه» فتعلّق به قله بعض التعلّق 
فاراد الله تعالی إخراج ذلك عن قلبه الشريف» حتى لا يبقى فيه مجال لغير خلیله 
تعالی۔ فأراء ذلك قي المنام؛ وقوّى واهمته» واغفله عن التعبير لذلك الابتلاء له 
ولابته. فلما استسلما لأمر الله في رهمهما أظهر الله مُرادہ وسمّاء قداء بالنظر إلى 
وهم إبراعيم. ولذا قال: قد مَدََ مَثقت ا [الصافات: 105]ء ولم يقل: "مدقت 


(1) لت في (س). 
0 في (س) جواب۔ 


تھا 
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في الرؤيا'» أي: صيرت الرؤيا بوهمك صادقة محمولة على ظاهرها غير مُحتاجة 
إلى التعبير» كذا قال الشيخ فس سرّه في الفص المذكور. والدليل على صحة قول 
الشيخ أن ذبح الولد لا ُتقرب به إلى الله تعالى في شرعناء وشرعنا تابع لشرع 
إبراعيم» أي: موافق له. قال تعالى: (ثُمَ أرب إل أن ايع لا هيم حَيِيمًا» 
[التحل: 123]۔ 

قال المُحفق الجامي في شرح الفصوص: 


٭والتفصیل في هذا المقام» على ما يفهم من كلام الشيخ قُنَمن سره 
وشارحي كلامه, أن إبراهيم الخليل صلوات الله عليه كان قبل هذا المقام 
مُعوْدًا بالاخذ عن عالم الیثال الذي من ثأنه أن بُطابق الصور المرئية الصور 
الظاهرة في الحس من غير اختلالء فلا حاجة فيه إلى التعبير. فلما تحقق 
بالغناء في الله بالكلية» راقتضى ذلك [الغناء في الله] ترقيه عن هذا 
المشهد”" بأن يُشاهد الأمور في مراتب هي أعلى من مرتبة اليثالء أو في 
نفه وقلبه من الوجه الخاص من غير توسط أمر آخر۔ أراد الله سبحانه آن 
بظھر في الحس صورة لتحققه بالفناءء رهي ذبح الکبش: وأنّ يرقيه عن هذا 
المشهد. فأراء في المنام ذبح الكبش لکن في صورة ذبح ابنه» وستر عليه 
المقصود منه (أي: للابتلاء) وارقع في وهمه أنّ ذبح ابته هو المقصود 
بعبته بنا على ما اعتاده من الاخذ عن عالم المثال. فاعتقد صدق ما وقع في 
وهمه من ذبح ابنہ؛ قتصدی لهء واتْقاد له ابنهء فظهر سر كمال استسلامهما 
وانقيادهما لله. فجعل الله سبحانه الذبح العظيم فداء لابن وأنقذه من 
الذبح» قتحقّق ما كان مُراد الله من هنامه» وهو ذبح الکیش؛ ليكون صورة 

mı‏ حسية لتحقق إبراهيم بالفناء فيه. وحصل له الترقي / عن مشهده المُعتادء فإ 
الصررة المرية لم تكن من عالم البثالء بل ناض هذا المعنى عليه من مرتبة 
أخرى فرق عالم اليئالء أو انبعث من قلبه» وصرّرته مُخْيّلته بتلك الصورة. 
وعلم ذلك الترفي أيضاء حیث وقع منه ذبح الكبش لا ذيح ابنه. 


(ا) ‏ حائية في (سء ق91ا) مفادھا: "بلغ *. 
(2) من المؤلف وليت في نص الجامي . 


أالنسل الأرل: ا الاعتراضات التملّقة بفھر وحدة الوجوداً 


(تال): 

ولا يَخفی على المُنصف أن ذلك (من الشيخ) بيان لحسن ترییة الله تعالی 
إبراعيم خليله عليه السلام. وليس فيه شائبة سوه أدب من الشیخ فلس سرّہ 
بالنسبة إلى إبراهيم عليه السلام. (قال) وكتب [بعض] من اشتهر بالفضل 
بخظه على الهامش في هذا المقام: هذا كلام زخرفه الشيخ؛ ولا آراہ 
حمّاء بل كله صادر عن سوء آدب» أحسن محامله أن يُتال: صدر عنه في 
حال كوته مغلويًا *'۔- انتهى. 


قال [الجامي]: 


“والعجب من هذا الفاضل» بل من كل مُعترض على الشيخ فس سره في 
هذا الکتاب: فإن ما ذكره الشيخ في مُفحح الكتاب من مُبشرة أريهاء وان 
ما آورده قي هذا الكتاب هر ما حدّہ له رسول الله صلی الله عليه وسلم 
من غير زيادة ولا نقصان؛ إن كان مسلَمّا عند فلا مجال للاعتراضء فإ 
ذلك يعود إلى النبي صلی الله عليه وسلم. وإن لم يكن مُلّمًا عندہ؛ بل 
اعتقد أن ذلك افتراء وكذب أو سهر رخطأء فالاعتراض عليه ذاك لا هذا. 
وكيف لا يلم ذلك من اظلع على أحواله ومقامانه ومُكاشفاته ما أدرجه 
في هذا الکتاب وسائر مُصفائه؟209.- انتهى. 


وهو كلام نفیس في غاية التفاسة. 


[مسألة الذبيح : تتمة الاعتراض الخامس] 
[البَرْرَنْجِي] وهَهُنا سؤال وهو أنه قد روي عن أبن عباس رضي الله عنهما 
من رق كثيرة موقوقة ومرفوعة””©» وبعضها صحيح”*» ان الذبيح هو إسماعيل. 
زاد في رواية: وزعمت اليهود أله إسحق» وكذبت الیھود۔ وعن أبي هريرة مثله 


0) 
@) 
G) 
زلف‎ 


الجاميء شرح نصوص الحکم؛ ج1ء ص187-185. 
الجامي» شرح فصوص الحكم. ج1 ص188-187. 
ليست من (س). 

في (س) صحيحة. 
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مرفوهًا. وعن ابن عمر تحره موفوفًا. وصححه الحاكم. وعن عبد الله بن سلام 
مثله. وورد مثله عن محمد بن كعب الفرظي» وقال: إن الله بشّر إبراهيم بإسحق 
وابنه یعقوب: رلم يكن يأمر بذبحہ؛ رله فيه من الله موعودء يعني يعقوب. ومثله 
عن الحسنء ومُجاهد. رالشعبي: وابن المُسيِّبء وابن مھرانء وابن جُبيرء 
وغيرهم من التابعين. وعن مُعاوية رضي الله عنه آنه صلی الله عليه وسلم قال له 
أعرابي: يا ابن الذبیحین / فتبسم وآفرّه. وبيّن معاوية أن أحدهما: إسماعيل؛ 
والثاني: أبو النبي صلی الله عليه وسلم عبد الله بن عبد المطلب. وعن عمر بن 
عبد العزيز رحمه الله" اله مأل بعض أحبار اليهودء وكان قد أسلمء عن الذبيح 
عندهم» فقال له : إته إسماعیل: والله يا أمير المؤمنينء وإن اليهود لتعلم 
بذلك؛ ولکٹھم يحسدوتكم معشر العرب۔ واستدلوا على ذلك بأنّ الفداء كان 
بينىء وان قرني الكبش كانا فوق الكعبة؛ وإسحٰق كان بالشامء وأنٌ الذي كان 
بمكة إِنّما هو إسماعيل. نكيف جعل الشیخ دس سره الذبيح إسحق؟ مع أن 
الفصوص اعطاہ إياء رسول الله صلی الله عليه وسلم0©: ولا يُعطي رسول الله“ 
صلی الله عليه وسلم إلا ما هو الحق في الأمر نفسه. 
35 والجواب [البَررَنْجِي]: اتا ارلا: فلا تلم أله إسماعيل. كيف وقد ورد عن 
جمع من الصحابة مرفوعًا وموقوفًا منهم العباس بن عبد المطلب؛ واين مسعودء 
وعن جمع من التابعين أنه إسحق. وفيها ما صحّحه الحاكم وغيره» فقد يكون 
الحق عند الله هذاء 

واتا ثانبًا: فقد سلّمنا أن الراجح”* أله إسماعيل» وأنّه الحق عند الله 
تعالى» ولا اعتراض على الشيخ من أجل أن الشيخ فُذس سره لم يُصرّح بان 
إسحق هو الثبیح؛ بل أبهمء فقال: إن إبراهيم الخليل قال لابنه: (إي أرئ فى 


(1) رحمه الله: بت في (ه). 

(2) ليت من (س). 

(3) "سملن الله علبه وسل" ليت في (م). 
(4) “رسول الله" ليست في لھک (م). 
(5) في (ه) أن الراجح» بل الصواب. 
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آمار آن انع لالصاقات: 0102 فعبّر بالابن وبالولد؛ ولم يسم الذبيح في 
الفصوص. وقد صرح في كتاب الإسقار في "سَنَر الهداية"» وهو سفر إبراعيم 
الخليل عليه السلام: إن تهب إل لي مین [المافات: 99اء بان الذبيح هو 
إسماعيل صلى الله عليه وسلم. وعبارته هناك : 

«فأضافه بقداء ابته لما نزل عليهء لان "اللذة إِنّما تعظّم على قدر الغصة" ٠‏ 
ثم إنّه لما يشر يإجابة دعائه في قوله: (رَنَ مَبَ لي يِنّ أَلصَلِينَ) [الصانات: 100]ء 
ابثلي فيما بُشر بهء لاله سال من الله سواہ والله غیورہ قابتلاہ بذبحه. وهو آشد 
عليه من ابتلائه بنفسهء وذلك أنه ليس له في تفه مُنازع سوى نفسهء فبادئی خاطر 
يردّعاء فیقل اجتھادہ وابتلاؤه. وذبح ابنه لیس کذلكء لكثرة المنازعین فيه. فيكون 
جهاده أقرى. 


ولما ايلي بذبح ما سال من ربه؛ وتحفق بسيب الابتلاء وصار يحكم الواقعة 
كأته قد یح وإن كان حيّاء بُر بإسحق عليه السلام بغیر سزال» فجمع (له) 
بين / الفداء وبين البدلء مع بقاء المُبدل منه. فجمع له بين الكسب والوهب» 
قالذبيح مكسرب من جهة السؤال؛ موهوب من جهة الغداء. إن نداء. لم يكن 
مؤولاء وإسحق موهوب. ولمًا كان إسماعيل قد جمع له بين الکسب والوهب 
في العطاءء فكان [مكسويًا] موهوبًا لأبيه. فكانت حقيقته تامّة کاملةء لذلك كان 
محمد صلی الله عليه وسلم في صلبه. بل لكون محمد صلی الله عليه وسلم في 
صلبه صح الكمال والتمام لإسماعيل- فكانت في شريعتنا ضحايانا فداء لنا من النار. 
فمن طلب [سفر] الهداية من الله فليتحقق عالم خياله» فإنْ الحقاتق لا بڈ آن 
تنزل عليه فيه. وهو منزل صعب» لأله مَغْبِرٌ ليس مطلويًا لنفسه؛ وإنّما هو مطلوب 
لما نُصب لهء ولا یقبرہ إلا رجل. ولهذا سمي تأويل الرؤيا عبارةء لأنْ المُفسر يعبر 
متها إلى ما جاءت له عن الثبي صلی الله عليه وسلمء عبر التبي صلی الله عليه 
وسلم من القيد إلى الثبات في الڈین'“ ومن اللَّن إلى العلم. فإذا وصل وجد. 


(1) وردت في الإسفار على الدحو الآتي: “لان المفسر يعبر منها إلى ما جاءت له كما عبر الي 
صلی الله عليه وسلم من القید إلى الثبات في الدین*ء الإسفار عن نتائج الأسفارء = 


orl 
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فلو غَبْرَ الخليل عليه السلام من ابته إلى الكبش لرأى الفداء قبل حصوله؛ 
وكان يمتثل'" الامر نارغ القلب لمعرفته بالمال. ولكن طُللمة الطلب» والسؤال من 
ره غير ريّهء منعه من العبور. لأنّ الظلمة یتعذّر العبور فيهاء لانّه لا يدري أين 
يضع قدمه. ولم یکن أيمًا تحصل له تلك اللذة التي حصلت لهء ولا ذاك الامتنان 
الإلهي المشهرد. وكان الفداء بِالحَمّل الذي هو 'بيثٌ' شرفه الوسطء وروح للعالم 
نہ اشرف الببوت. فكان بدلا من جسده لا من روحه لاشتراكهما في النسبة. 
لان الذبح لا يقع إلا في الجسم؛ والهدم والخراب لا يقع إلا في البيوت. 

(ثمْ قال): ولمًا كان الوھب يبقيك» بخلاف المُشاهدة”©. كان الوهب 
سحقّاء ولم يكن مَسْمّاء فإن المسحوق مُغرّق الأجزاء» فهو أبعد من حال المَحُق. 
ولولا ما علق الؤال أولا بقرله: َب لی ي لكَلِيكً) [الصافات: 100]ء لكانت 
البُشرى بالمُشاهدة لا بالتحق“. فاسحق السائل لسؤاله الكون عن مسق العين» 
أي: أيعده. فكانت إشارة إلى مقام التعمّد المحالء فان الأمور الإلهية لا تنزل 
أبدًا إلا بحب الاستعداد. والمحل هنا غير مُتجرد إليه» فكيف يهيه / العين وهو 
غير قابل؟ والواهب عليم حکیم» والوقت قاض . انتهى کلامہ بحروفہ۔ 

وقي قوله: "ولو عَیَرَ الخليل عليه السلام من ابنه إلى الكبش لرأى الغداء 
قبل حصرله' إشارة إلى ما قال في الفصوص: «رالمنام حضرة الخيال فلم 
یعیرھاء وكان كبش ظهر في صررة ابن إبراهيم: فصدّق إبراهيم الرؤياء ففداه 
ربه من وهم إبراهيم بالذبح العظيم [الذي] هو تعبير رؤياء عند الله وهو لا 


= حققہ وترجمه إلى الفرنية: ديئيس غریلء 1994. ص46. 
prêsentê par, 1994.‏ ا iradultit‏ ,ناطهاءة Isfar..., text arabe, 60. de éclat,‏ لله Denis Grill,‏ 

() في (م) يتمثل. 

(2) في م) لأنه روح 

(3) في (س) الشاهد. 

 )4(‏ والعبارة في الإسفار: ٭لکانت البشری بالمُشاهدة لا بإسحاق» فَاأصْحَق إسحاق الائل 
بؤاله الكرن'. 

(5) ابن عربيء الإسفار هن نتائج الأسفار؛ ص 48-45. 
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يشمره'. وقوله: 'وكان الفداء الحَمّل" إلخ... إشارة إلى بيان نكتة كونه كبنًا 


دون أن يكون بقرة أو بََنَهّء مما هو أعظم من الكبش. وقد أشار إلى هذا السوال 
في الفصوص حيث يقول في أول فص إسحق: 
«فداءٌ تيبي ذُيِخ زيح لقربان 
وب نَوَاج | الكَبْشٍ بن نُوْس إنسانٍ 
وعظمهاللةالعظيمُعناية 
یس ا آو بے لا أثر سن أي ميزان 
ولا شك أن البُدْنَ اف قِبِمَةٌ 
وقد نزلت عن ذبح كبش لقربانِ 
غيالَيْتَ فِغري كيف اب بِذَاتِهِ 
شُخُيْصٌ كُبَيْشٍ عَنْ خليفة رَحْمَانِه 
الأبيات220 
وقوله: ٭لمًا كان الوعب* إلى آخره... إشارة إلى نكتة کون المُبَمْرٍ به 
إسحق» لأنه موهوب» والوهب يسحق» فكانت البشارة من مقام السحق. لن 
الوهب يقي ولا يقني ٠‏ بخلاف المُشاهدةء فإنها ثفني فتمحق(. 
وقد غُلم من هذه النکتة أن ترجمة الف بإسحق دون إسماعيل» مع 
الذبيح هو إسماعيل» لكون إسحق مُيِشْرًا به عند فداء إسماعيلء فناسب أن 
يرجم الفصّ بهء لا لكونه الذبیح۔ 
وأيضًاء فإِنَ الشیخ إتما ذكر غالبًا في فص كل نبي ما يُنسب إلى صريح 


اسمه في القرآن. وكان المنسوب إلى صريح اسم إسماعيل عليه السلام صدق 
الوعد. قال تعالى: پ(وأنگر في التب إِنیبل إل ك سايق اق (مریم: 54ا 


(1) فصوص الحكم؛ ص85. 
(2) فصوص الحكم» ص84. 
(3) في (س) فتحق. وعلى الهامش يفترح الناسخ ما جاء في نخة ثائية: فتمحق. 


اید 


216 5 الحاذثِ النْبِيْتٍ إلى الجانب النزين 
فناسب أن يُترجم لإسماعيل عند ذكر صدق الوعدء دون الذبح. لان الذبح لم 
بنسب إلى مريح اسمه» بل تسب إلبه يعنوان الابن. وكذلك لم تنسب إليه البشارة 
باسمهء بل بعنوان: “غلام حليم' . قال تعالی : <(مَبَثَّريَهُ ر لیر [الصافات: 
1.۔ ونب البشارة به إلى إسحق باسمه العَلَّمء فقال تعالى: َير إِسْسَقَ بَا 
ين ألَنلييك) [الصافات: 112]. فناسب ترجمة الفص به لذلك / دون إسماعيل؛ 
ونامب ترجمة الفص الذي فيه يبان صدق الوعد يإسماعيل. 

فتمسْك بهذا التحقيقء واشرب من هذا الراح الرحيق» وإياك و "بيات 
الطريق "" أو أن تير بغير دليل ولا رفيق. وبالله الحول والتوفيق» والله أعلم. 


[6] [الاعتراض المادس: عذاب أهل التار] 

قال: الاعتراض السادس: هو أن الشيخ قُدّس سرّء ذكر في قصّ إسماعيل 
وفي فص أيوب عليهما السلام؛ وني الفتوحات المكيةء أن الكقار وإن لم 
یخرجوا من التار وخلّدوا قيهاء لكتهم بد ستين عديدة وقرون مديدة يحصل لهم 
بالنار“ آلفة وعادةء بحیث يصير العذاب عَلَبًا لديهم ویلعڈون بهء كما أن أهل 

1 

الجنة يلتذون بتعيمها. هذا معنى کلامہ۔ 

قلت [البُرْرنْجي]: لا بد اولا من نقل كلام الشيخ قُدّس سرّه بحسب 
الإمكان والحاجة والوقت -وإن عسر إبراده مُستوقى- يإذن الله تعالی: ثم 
الشروع في الجوابء وققنا الله للصواب۔ 

فاقول: آتا الفصوصء فقد فال قُدّس سرّء في فص إسماعيل عليه السلام: 

«الثناء بصدق الوعد (لا يصدق الوعید والحضرة الإلهية تطلب 
الثناء المحمود بالذات؛ فيثني)“ عليها يصدق الوعد لا يصدق الوعيدء بل 
بالتجاوز ملا ين لہ لت ويد رُسْلَهُه) لإبراهيم: 47]ء لم یقل: ووعيده» 


(1) بات الطريق: الترهات. وصالة الذبیح لم ترد ني الجانب الغربي وإنما هي من إضافات 


الرڙٽجي . 
(2) لت في (ت). 
(3) ها ین قوسین ناقص في (س). 


|اتفصل الأول بذ الاعتراضات الماملقة بقير وحدة الوجودا 


بل قال: (وَبَتَجَاورُ؟ عن ْنَم [الاحتاف: 16]ء مع أنه توغد على ذلك فأثنى 
على إسماعيل أنه [كان] صادق الوعدء وقد زال الإمكان في حن الحق 


(سبحانه)” لما فيه من طلب المرجّح. 


)0غ( 
)2 
لفق 
)4( 
)5( 


فلم يبق إلا صادقٌ الوّعْدٍ وحته وما لوعيدٍ الحقٌ عين تُعَايَنُ 
وإن دخلوا دار الشّعاء فإنّهم على لنة فيها نعيمٌ مباينُ 
نعيمَ جنان الخلد فالامر واحد وبينهما عند التجلي تباین 


e 


يمى عذايًا مِنْ عُذُوبَةٍ ظشمهِ وذاك له كالقشر والقِدْدُ صاي؛ء!© 
قال المُحقّق الجامي: 


*اعلم أن لال الثار الخالدين فيها كما يظهر من كلام الشيخ رتابعيه 
حالات ثلاثًا : 

الاوئی: آنهم إذا دخلوها تلط العذاب على ظراهرهم ويواطنهم» رملكهم 
الجزع والاضطراب نطلبوا أن يُخقف عنهم العذابء أو أن يقضى عليهم 
فیموتواء أو أن يرجعوا إلى الدنيا. فلم يُجابوا إلى طلباتهم. 

والتاقية: أٹھم إذا لم يُجابوا إلى طلياتهمء ونوا أنفسهم على العذاب. 
فعند ذلك رفع الله العذاب عن بواطتهمء وخبت کر اق / ركد ٠‏ ال 
ليع عل الاد [الهمزة: یف 0 

والثالثة: أنّهم بعد مُضي الأحقاب الِفوا العذاب وتعردوا"» ولم یتعلّبوا 
بشڌته بعد طول مڌتهء ولم یتالموا بەہ وإن عظم. إلى أن آل أمرهم إلى أن 
يتلتذوا يه ویستعذبوہء حتى لو هب عليهم نسیم من الجنة اسٹکرھوہ 
وتعذبوا بهء كالججَغْل وتَأديه برائحة الورد'.- انتھی۔ 


في النسخ الأربعء وكذلك في القصرص: *ويتجاوز'. 


ليست من القصوص. 

قصوص الحكم» ص 94-93. 

قي (س) وتعودوا په. 

الجامي» شرح قصوص الحكم» ج2 ص21. 
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218 الجازث الج إلى الجا لقب 


وقال في فص أيوب: 

«مآل أهل النار إلى إزالة الآلام» وإن سكنوا النار: قذلك رضا. فزال 
الغضب لزوال الآلامء إذ عين الألم عين الغضب [إن فهمت]. فمن غضب فقد 
تاڏى من المغضوب عليه فلا يسعى في انتقام المغضوب عليه بإيلامه إلا ليجد 
الغاضب الراحة بذلكء فيتتقل الألم الذي كان عنده إلى المغضوب عليه. والحق 
إذا أفردته عن العالم يتعالى علوًا كبيرًا عن هذه الصفة على هذا الحد!".- 
انتهى. 

رقال في آخر فض هود: 

«فقد بان لك عن الله [تعالى] انه في أينية کل وجهةء وسا ثم إلا 
الاعتقادات» فالکل مصیبء وكل مُصیب ماجور وکل مأجور سعیدء وکل سعيد 
مرضي عنهء وإن شقي زمانًا ما في الدار الآخرة. فقد مرض وتالّم أهل العنايةء 
مع علمنا بأنهم سعداء» أهل حق في الحياة الدنیا۔ فمن عباد الله من تدركهم 
تلك الآلام في الحياة الأخرى» في دار تُسمَى جهنم. ومع هذا لا يقطع أحد من 
أهل العلم (الذين كشفوا الأمر على ما هو(" عليه أله لا يكون لهم)”” في تلك 
الدار نعيم خاص بهمء إمَا بفقد ألم كانوا يجدوته فارتفع عتهمء فيكون تعيمهم 
راحتهم عن رجدان ذلك الال أو يكون نعيم مُستقل زائد كنعيم أهل الجنان في 
الجنان؛'“۔۔ اتھی۔ 

وأما الفتوحات» فقد نال في الباب العشرین من الفتوحات : 

«الدنيا مُمتزجة نعيم ممزوج بعذابء والجنة نعيم كلهاء والنار عذاب 
كلهاء وزال ذلك المزج في أهلها. فنشأة الآخرة لا تقبل مزاج نشأة الدتياء وهذا 


(1) انظر: قصوص الحکم؛ ص172. 
(2 في (س) هي. 

(3) ما بين فوسين ليس في (ت)۔ 
(4) قصرص الحکم: ص114. 
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هو الفرقان بين نشأة الدنیا والآخرة. إلا أن نشأة النار؛ أعني: أهلهاء إذا اتھی فيهم 
الغضب الإلهي وآمَدّهء ولحق بالرحمة التي سبقته في المدى» فيرجع الحكم لها فيهم» 
وصورتها صورتها لا تتبدل» ولو تبدّلت تعذّيرا. فيحكم عليهم بإذن الله وتوليته حركة 
الفلك الثاني من الأعلى مما يظهر فيهم من العذاب في كل محل قابل للعذاب. / وإنّما 
قلنا: 'في كل محل قابل للعذاب' لأجل من فيها ممّن لا يقبل العذاب. 

فإذا انقضت مُدتها وهي خمسة وأريعون الف سنةء تكون في هذه المدة 
عنايًا على أهلهاء فیتعذّبون فيها عذابًا مصلا لا يفتر ثلالة وعشرين ألف سئةء 
ثم يُرسل الوحمٰن عليهم نومة يغيبون فيها عن الإحساسء وهو قرله تعالی: للا 
بوت فا ولا یی » [طه: 74]. وقال صلی الله عليه وسلم في أهل التار الذين هُم 
أهلها: «إنهم لا يموتون فيها ولا يحيون))؛ يريد حالهم في هذه الأوفات التي 
يغيبرن قيها عن إحساسهم؛ مثل الذي يغشى عليهم من أهل العذاب في الدتبا من 
شدة الجزع وقوة الآلام العُفرطة. فيمكثون كذلك تسم عشرة آلف سنة. ثم يفيقون 
من غشیتھم؛ وقد بِدّل الله جلودهم جلودًا غيرهاء فیٔعذبون فيها خمس عشرة الف 
سنة. ثم بُغشی عليهم فلا يجدون ألمَاء فيمكثون في غشيتهم إحدى عشر ألف منة. 
ٹم یفیقوت وقد بدّل الله جلودهم جلودًا غيرها ليذوتوا العذاب» فيجدرن ألم 
العذاب سبعة آلاف سنة. ثم يغشى عليهم ثلاثة آلاف سنة؛ ثم يفيقون» فيرزقهم الله 
تعالی لذة وراحة مثل الذي ينام على تعب ويستيقظ. 

وهذا من رحمته التي سبقت غضبه ووسعت كل شيء. فيكون لها عند ذلك 
حکم التابیدے من الاسم *الواسع* الذي وسع به كل شيء رحمة وعلمًا. فلا 
یجدون اَلمّاء ويدوم لهم ذلك ويستغنمونه» ويقولون: تنا فلا سال حذارًا أن 
نذكر بنفوسناء وقد قال الله لنا: لملا فيا ولا تكلِمُونِ) [المؤمئون: 108]. 
قيكتون وهم فيها مُبلسون. ولا يبقى عليهم من العذاب إلا الخرف من رجوع 
العذاب عليهم. فهذا القدر من العذاب هو الذي يُسرمد عليهم وهو الخوف. وهر 
عذاب تفي لا حشي» وقد يذهلون عنه في آوقات. 


فتعيمهم الراحة من العذاب الحي ہما يجعل الله في قلوبهم من أنه ذو رحمة 


rra 
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ا سے الجازث الَيْبِيَ إلى الجانب الفزين 
واسعة. يقول الله تعالى: ف|اَزم ننسنگر کا ير لقآہ يريك هنا [الجائية: 34]ء ومن 
هذه الحقيقة يقولون: نيناء إذ لم يحسوا بالآلام. وكذلك قوله: <كَثُوا آله قق 
[التربة: 67] (وَكركَ ليم ثنى» (طہ: 126]ء أي: تترك في جهنمء إذ كان النيان 
بالیاء: الترك وبالهمزة: التأخر. 

فاهل النار حظهم من النعيم عدم وقوع العذاب الحسي /بهم» وحظهم من 
العناب توقّعه. فإنهم لا أمان لهم بطريق الإخبار عن الله تعالى. ويحجيون عن 
خوف التوقع في أوقات: نوقنًا يحجبرن عنه عشرة آلاف سنةء ووقنًا ألفي سنةء 
ووقنًا متة آلاف سنة. ولا يخرجون عن هذا [المقدار] المذكور متى ما کان لا بڈ 
أن يكون هذا القدر لهم من الزمان. وإذا أراد [الله] أن يمهم من اسمه 
”الرحمن' ينظرون في حالهم التي هم عليها في الوقت» وخروجھم ممّا كانوا فيه 
من العذاب. فبنعمون بذلك القدر من النظر. فوقنًا يدوم لهم النظر الف منة» ووا 
تعة آلاف ستةء ووقنًا خمة آلاف سنةء فيزيد وينقص- فلا يزال هذه حالهم في 
جهنم دائمّاء إذ مُم أهلها. وهذا الذي ذكرناه كله من "العلم العيسوي* الموروث 
عن المقام المحمدي. والله يقول الحقٌّ وهو يهدي السيل»“-- انتھی۔ 

وقال في الیاب الثامن والخمين: 

«وأما كتاب الفجار قفي سجين» وفيه أصول السدرة التي هي 
شجرة الزقوم؛ فياك تتهي أعمال الفجار في أسفل سافلين. فإ رحمهم الرحمٰن 
من عرش الرحمانیة بالنظرة التي ذكرناها جعل لهم نعيمًا في متزلهم فلا يموتون 
فيها ولا يحيون. فهُم في نعيم النار دائمون مؤبدونء كنعيم النائم بالرؤيا 
التي براها في حال نومه من السرور. وريّما يكون في فراشه مريضًا ذا بؤس7© 
وفقر؛ ويرى نفه في المنام ذا سلطان ونعمة وملك. قإن نظرت إلى النائم 
من حيث ما یراہ في منامه ویلتذا' به قلت: إِنّه في نعيم» فصدقت» وإن 


)١(‏ الفتوحات المكبةء ج1ء ص169 تصرف۔ 
(2) في (س) في بؤس وشدة وفقر. 
(3) في (س) تللف 
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نظرت إليه من حيث ما تراء في فراشه الخشن ومرضه وبؤسه وفقره وکلوں!'“ 
قلت: إنّه عذاب: فصدقت. مکنا یکونون أهل النارہ ف (لآ يوت با رلا ى 
[ط: 74]ء [الأعلى: 13]ء أي: لا يستيقظ أبدًا من نومته. فتلك الرحمة التي يرحم 
الله بها أهل النار الذين هم أهلهاء وأمثالها كالمحرور منهم يحم بالزمهرير» 
والمقرور منهم يُجعل في الحرور. وقد يكون عذابهم توهّم وقوع العذاب 
بهم. وذلك كله بعد قوله: لا بک عر وَممْ مہ ميلشوة) [الزخرف: 75]ء ذلك 
زمان عنابهم وأخذهم بجرائمهم قبل أن تلحقهم الرحمة التي سبقت الغضب 
الإلهي . 

فإذا اظلع أهل الجنان في هذه الحالة على أهل التار ورأوا منازلھم في 
النار وما /آعد الله فيهاء وما هي عليه من قبح المنظر قالوا: مُعذبون وإذا 
كوشفوا على هذا الحسن المعنوي الإلهي في خلق ذلك المُسنْى قبحَاء ورأوا ما 
هُم فيه من نومتهم وعلموا [أحوال] أمزجتهم”” قالوا: مُنحمون. فسبحان القادر 
على ما يشاءء لا إله إلا هو العزيز الحكيم. فقد فھمت قول الله: ہلا بوت فا 
دلا ی [طه: 74]ء [الاعلی: 13]ء وقول رسول الله صلی الله عليه وسلم: ((أما 
أهل النار الذين هُم أهلها فإنهم لا يموئون فيها ولا بحيون))ء والله يقول الحق 
وهر يهدي السیل٤”“۔-‏ انتھی۔ 

وقال في الباب الستين: 


«الحكم في التار حلاف الحكم في الجنةء فيقرب حکم النار من حكم 
الدتياء فليس يعذاب حالص ولا بنعيم خالصء ولهذا قال تعالى: لا يمرت 


(1) في (س) وکلامہ۔ 

(2) وردت الآية في النص: "لا يفتر عنهم العذاب وهم فيه مبلسون'۔ 

(3) في (م) أمر جنتهم. 

(4) الفتوحات المکیةء ج1ء ص 290: بتصرف طفيف. 

(5) حاشية في (س ق96ب) مفادھا: 'قرله: "فليس بمذاب خالص' يُنافي ما قثمه عن 
الفتوحات من عدم المزج حتى في العذاب؛ فَليّحرَر'. 


0ھ مم ١‏ : الاب الین إلى الجائپ المُڑین 


نا ولا تی )۷ لطہ: 74]. [الاعلی: 13]ء فلم يخلّصه إلى أحد الوجهين. وكذا قال 
صلی الله عليه وسلم: ((أما أهل النار الذين هُم أهلها فَإِلّھم لا يموتون فيها ولا 
یحیون))»'. 

وفال في الباب الثاني والستين في عراتب أهل النار شعرًا: 

«مَرَاتِبٌ الثَارٍ بالأفْمَالِ نمار ولَيْسٌ فيها اختصاصاتٌ وإنجارٌ 

بوڈ امال قد جاء العذابُ لهم بُشرى وإن عُذْبُوا فيها بما حاروا 

لا یخرجوۃ بن الْرانلو(”ْرَجُوا تمدَيُوا فلَّهُمْدُلٌ وإعزالُ 

قله وهم في الثّار ما بَرحُوا وهم ماله خد إذا جاڑوا 

في قولنا ٳڻ تاملعم لذي َر محمَّقٌ في عُلُومٍ الوه إعجارٌ 

فيه اختصارٌ بدیغ لَه حَسَنٌ نيه لَظائف آياتٍ وإيجِائرٌ 

قال الجلیلٌ لأهل الحق يبوم ُه يا ھا المجرموثٌ اليومَ فامتارا 

مل“ الملرك تراهم في نيمهم ولبشهم عِنْدَ أل الكَشْفٍ أَخْرَّارُ 

ومن جس وبهغ في الار تَخْسَبُهم کائھم يلما قُذ ثَالَ: 'أغجانٌ* 

قرلنا: "بوزن افعال* أريد قرله تعالى: ليحي فا لق (البا: 23]» وهو 

من أوزان جمع القلة (. ..) يقول تعالى من كرمه لإبليس وعموم رحمته حين قال 

ا 8 و تيك ميد 
إلا قيلا 57 ذهب ن يمَكَ هر ت جهن جاور ج وفوا » [الإسراء: 
2 الآيات, (. . .) ليريه الله تعالى أن في ذزيته من ليس لإبليس عليه سلطان 
ولا قوة. 


(1) الفترحات المكية؛ جا ص294. 

(2) في الفتوحات: التار ولو. وكذلك في *نسخة ثانية' أشار إليها ناسخ (س) في حاشیة 
الررقة (196). 

(3) في الفنوحات: جا ص 301,. كتبت: یٹھمو۔ وني طبعة عثمان يحبى ورد: ينهم . انظر 
تحقیق عثمان بحي القاهرة» ۱992ء سفر 4 صص390. 

(4) في (س) ملك 
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نم إن الذين خذلهم الله /من العباد جملهم طائفتين: طائفة لا تضرهم 31 
الذنوب التي وقعت منهمء وهو قوله: راق بيثم َة یل لاأ [البقرة: 
62 وطائفة أخرى: دمم اک يدُيُمٌ) لاک عمران: 11]. وهؤلاء نسمھم 
بقسمين: قم أخرجهم الله [من النار] بشفاعة الشافعين» وهُم أهل الكبائر من 
المؤمنين» وبالعناية الإلهية وهُم أهل التوحيد بالنظر العقلي. وقم آخر أبقاهم الله 
في النارء وهذا القم هُم أهل التار الذين ھُم أهلهاء وهم المُجرمون خاصة الذين 
يقول الله تعالى فيهم: ( تانر ارم أا التجريونَ) (يس: د5ء أي: التحقون 
لان یکونوا أهلا لكنى هذه الدارء التي هي جھنم؛ يعمرونها ممّن يخرج منها إلى 
الدار الآخرة التي هي الجنة. 

وهؤلاء المُجرمون على أربع طوائف؛ كلها في النار لا يخرجون منهاء 
وهم: المُتكبّرون ممّن اذعى الريوبية لنقسه؛ ونفاها عن الله. والمُشرکرن الذين 
يجعلون مع الله إلهَا آخر. والمُعطلة الذين نفوا الإله جُملة واحدةء فلم يثبتوا إلها 
للعالم ولا من العالم. والمُنافقون الذين أظهروا الإسلام من إحدى هؤلاء 
الطواتف الشلاثء للقهر الذي حكم عليهم فخاقوا على دمائهم رأموالهم 
ونراريهمء وهم في نقوسهم على ما هُم عليه من اعتقاد هؤلاء الثلاث. فهؤلاء 
أريعة اصناف ھُم الذين ہُم أهل النار ما يخرجون منها من جن وإنس”". إلى أن 
قال: «وجهنم كلها مئة درك من أعلاها إلى أسقلهاء نظائر درج الجنة التي ينزل 
فيها السعداء. وفي كل درك من هذه الدركات ثمانية وعشرون منزلا. فإذا ضریت 
ثمانية وعشرين في مثئة كان الخارج من ذلك ألفين وثمانمئة منزّلة. ولكل طائفة 
من الأريع سبعمئة نوع من العذاب» وحم أريع طوائف فالمجموع ثمان وعشرون 
مئة نوع من العذابء كما لأهل الجنة سوا 

قال: 


«فبهذا القدر يقم الاشتراك بین أهل الجنة وأهل النار للتاوي في عدد 


(1) الفتوحات المكية» ج1ء ص 301. يتصرف بيط . 
(2) الفتوحات المكيةء ج 1ء ص302. 


Oe 


لیے الجاذبٌ الفَیيٍ إلى الجانب الغُربن 
الدرج والدرك. ريقع الامتباز بأمر آخرء وذلك أن النار امتازت عن الجنة بأن 
ليس فيها دركات اختصاص إلهي» ولا عذاب اختصاص إلهي من الله. فَإنّ الله 
تعالى ما عرّفنا قط أنه اختص بنقمته من يشاءء كما أخبرنا أنه يختص برحمته من 
يشاء بفضلہ۔ فأهل النار مُعذّبون بأعمالهم لا غيرء وأهل الجتة / ينعمون بأعمالهم 
ويغير أعمالهم من جنات الاختصاص”". إلى أن قال: دولا بذ لأهل التار من 
فضل الله ورحمته في النار نفسهاء بعد انقضاء مدة موازنة أزمان العمل۔ فيققدون 
الإحساس بالآلام في النار تفسهاء لأنهم ليسوا بخارجین من النار أيدّاء فلا 
يموتون فيها ولا يحيون. فتنخدر جوارحهم بإزالة الروج الحاس متها. ونم طائفة 
يُعطهم الله بعد انقضاء موازین المدد بين العذاب والعمل نعيمًا خياليّاء مثل ما 
يراه النائمء وجلده كما قال تعالى: كلا مت مُلُودَهُم» [الساء: 56]ء هو كما 
قلنا خدرها. فزمان النضج والتبديل يفقدون الآلام. لأنه إذا انقضى زمان الإنضاج 
خمدت التار في حقّهم: فيكونون في النار كالأمة التي دخلتها وليست من أهلهاء 
فأماتهم الله فيها إماتة فلا يحسّون بعا فعلته النار في أبدانهم. الحديث بكماله ذکرہ 
ملم في صحیحہ وهذا من فضل الله ورحمته(©. 

وقال قي الباب الخامس والستين: 

«اعلم أن الراحة والرحمة مُطلقة لأهل الجنة كلها (...) إلا راحة 
النوم ما عندهم لأنهم لا ينامونء فما عندهم من نعيم النوم شيء. ونعيم 
النوم هو الذي يتنعم به أهل النار خاصة. فراحة النوم محلّها جهتم. ومن 
رحمة الله بأهل النار في أيام عذابهم خمود التار عنهمء ثم تسعر بعد ذلك 
عليهم نيُخفف عنهم بذلك من آلام العذاب على قدر ما خبت النارء 


- انتهى. 


(1) الفترحات المكيةء ج1ء ص302. حاشیة في (سء ق197) غتم على الجهة اليسرى 
للورقة مفاده: 'هذا وقف سلطان الزمان الغازي سلطان مليم خان ابن اللطان مصطفی 
خان عفا عنهما الرحمان. 1217" 

(2) الفتوحات المكية؛ جا من 303. 

( لت في (ت)۔ 
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قال تعالى: (حُلَا خت رِدْتَهُمَ سویام [الإسراء: 97]. وهذا يذُلّك أن النار 
محسوسة بلا شك. فإ النار ما تقصف بهذا الوصف إلا من کون قيامها بالأجسام 
لان حقيقة النار لا تقبل هذا الوصف من حبث ذاتهاء ولا الزيادة ولا النقص. 
نما هو الجسم المحرّق بالتار هر الذي يعر بالنارء فإِنْ قوله تعالی: کل 
حتء يعني النار المُسلْطة على أجسامهم (نِدْنَهُم)؛ يعني: المعذبين» 
(ميرا». فاته لم يقل : زدناها. ومعنی ذلك أن العذاب ينقلب إلى بواطنھم؛ وهو 
اشد العذاب. فإن العذاب الحسي يشغلهم عن المعنوي. فإذا خبت النار في 
ظواهرهم» ووجدوا الراحة من حيث حسّھمء سلّط الله عليهم في براطنهم التفكر 
فيما کاتوا فرطوا فيه من الأمور التي لو عملوا بها لنالوا السعادة. وتلّط عليهم / 
الوه“ بسلطانه» فیتوقموت عذايًا اشد ممًا كانوا فيه. فيكون عذابهم بذلك الترهم 
في نفوسهم آشد من طول العذاب المقرون بتسلط الثار المحسوسة على 
أجسامهم. وتلك التار التي أعطاها الوهم هي النار التي تطلع على الأفتدة هي 
التي قلنا فيها : 

النَار تَارَانٍ: نار كُنُّها لهب ونار مَعْنىَ عَلی الأزواح تلع 

وي التي ما لها سَفْعٌ ولا لَب لَكِنْ لها ألم في القُلْب يطيخ“ 

- انتھی۔ 

وقال في الباب الثامن والتسعين رمئة في الفصل الثامن: 

«الجمعية تمنع من تسرمد الانتقام لا إلى نهاية؛ لکن يِترْمَدُ العذاب 
وتختلف الحالات فيه. فإذا انتهت حالة الانتقام ووجد!“ الآلام» أعطي من 
اللعيم والاستعذاب بالعذاب ما يليق به ممّن أقرّ بربوبيتهء (يعني: في عالم 


() ليست في (ت). 

(2) في (س) بعليط. 

(3) الفتوحات المكيةء ج اء ص322-321. 
(4) في المطبوع 'ووجدان'. 


1%] 
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الفر' ثم اشرك؛ ثم ود في غير مواطن التکلیف: والتکلیف أمر عرضي في 
الوسط بين الشهادئين؛ لم يشبت. فبقي الحكم للاصلين الأول والآخرء وهو 
الب الجامع في القيامة لناء يعني في قوله تعالى: (لسَمَدكُمَ إل بور القع 
[الساء: 87]ء [الأنمام: 12)» فما جمعنا إلا فیما اجتمعناء 

فإذا اسْتَمْلَبُوا العَذَابَ أَريحُوا يِن الیم العَذَابٍ وَهْوَ الْجَرَاءُ 


قال أبو يزيد الأكبر البسطامي: 

وک ماربي ڈنل نپا برّی مَلْدُوةٍ وَجَدِي بِالعَذَابِ 

لم بقل: بالألمء ولنا في هذا الباب نظم كثير»0.- انتھی۔ 

وقال في الباب الثمانین ومتتين: 

االنار ناران: محوسة ومعنوية. فالمحسوسة یتعذّب بها النفوس الحيوانية 
والتفوس الناطقة؛ والمعنویة تتعذّب بها التفوس التاطقة لا غير. والفرق بين 
العذاين أن العذاب الحسي يكون بالمُباشرة الذي يكون عن مُباشرته الألم القائم 
بالروح الحیراني٭ والعذاب المعنوي لا يكون بمُباشرة للنفوس الناطقةء وإنّما هو 
بما حصل لھا من العلم بما فاتها من العمل والعلم المؤدي إلى سعادة الروح 
الحيواني» الذي يتضيّن سعادة النفس الناطقة. وأمًا نار الفكر الذي يتعلّق ألمها 
بالحس ربالئقس فهي نار معنوية؛ فإن حصل العلم عنها أعقبها نعيم جنة 
معلومة”©: وإن لم يحصل العلم عنها لم يزل صاحبها مُعَذيًا ما دام مُفْكرّاء ولا 
نعيم له معنري. وإذا زال الفكر عنه باي وجه زال من غير حصول علم. فذلك 
التعيم الذي تجده النفس /نّما هو الراحة من فقد نار التفکر الْمُسلّط على قلبهء 
رهي راحة حسية لا معنویةء فاعلم ذلك70*).- انتهى. 


(1) ما بين قومين ليس من الفنوحات. 

(2) الفتوحات المكية. ج2ء ص408 بتصرف. 

(3) في الفتوحات المكية: معلویق 

(4) الفتوحات المكية. ج2٠‏ ص613 بتصرّف غير مخل بالمعنی۔ 


[النصل الأول ب الاعتراضات المتملقة بغير وحدة الوجودا د 


وقال في الباب الثامن والتعين ومتين: 

«مألة عظيمة فيها خلاف بین علماء الرسرم من المؤمنين وبين اهل 
الكشف» وهي هل يُرمد العذاب على أهل النار إلى ما لا نهاية له أو يكون لهم 
نعيم بدار الشقاءء فيتتهي العذاب فيهم إلى أجل مُستی؟ واتفقوا في عدم الخروج 
منهاء وأنّهم ماكثون إلى ما لا تهاية له» فإ لكل واحدة من الدارين ملڑھا۔ 
وتتنوع عليهم اسباب الآلام ظاهراء لا بد من ذلكء وهم يجدون في ذلك لذة 
في أنفسهم باطنًا بعد ما يأخذ الألم منهم جزاء العقوية (...) فيأخذ جزاء 
العقوبة الألم موازنًا لمدة العمر في الشرك في الدنيا. 

فإذا قرغ الامد جُعل لهم نعيم في الدار"" بحيث إنهم لر دخلوا الجنة 
تالموا لعدم موافقة المزاج الذي ركيهم اللہ فيه. فهم يتلنّذْرنَ يما هم فيه من 
نار وزمهريرء وما فيها من لدغ الحيات والعقارب» كما يتلزذ0© أهل الجنة 
بالظلال والتور ولثم الحور الحسانء لأن مزاجهم يقضي بذلك. ألا ترى إلى 
الجُغل في الدنيا هو على مزاج يتضرر بریح الورد ویلتذً بالنٹن؟ كذلك من خلق 
على مزاجهء وقد وقع في الدنيا أمزجة على هذا شاهدناها. ألا ترى المحرور 
يتألم بريح المسك؟ فاللذات تابعة للمُلائم» والآلام لعدم المُلائم. فهذا الأمر 
مُحقّق في نفے لا يُنكره عاقلء وإنّما الشأن هل أمل النار على هذا المزاج بهذه 
المثاية بعد فراغ المدة أم لا؟ وهم على مزاج يقتضي لهم الإحساس بالآشياء 
المؤلمة. والنقل الصحيح الصريح النصّ الذي لا إشكال فيه إذا وجد مُفِيدًا للعلم 
يحكم به بلا شك» فالله على كل شيء قدير. 

وإن كنت لا أجهل الأمر في ذلك ولكن لا يلزم الإفصاح عنەا“ فَإن 
الإنصاح عنه لا يرفع الخلاف من العالم. ويعض أهل الكشف قال: إِنَھم 


(1) قي الفتوحات: : النار. 
(2) لت نے (ت). 

(3) في (س) یلطہ 

(4) ليت في (س) 


1ب] 
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يخرجون إلى الجنة حتى لا يبقى فيها أحد من الناس البتةء وتبقى أبوابها تصفقء 
وينبت فيها الجرجير: ویخلق الله لها ألا يملؤها بهم من مزاجهاء كما يخلق 
المك في الماء» وعالم الهواء في الهواء» وعالم (التراب) في بطن الأرض ولا 
حياة لهم إلا فيهاء ٠‏ كالخلد فإذا حصل على ظهر الأرض مات. / قالعْمٌ الذي 
لناء في ذلك العم حياتهم. فالسمك إذا خرج إلى الهراء ماتء وكان في الهواء 
غْمّةء فينطفئ فيه نور حياته. والإنسان والحيوان البري إذا غرق في الماء هلكء 
وكان الماء غمْهء ينطفئ به تور حياته. وثمٌ حيوان بري بحري يعيش مُنا 
ويعيش هُناء فالتمساح وإنان الماء وكلبه وبعض الطيورء وهذا كلّه بالطبع 
والمزاج الذي ركبه الله (تعالى) عليه. وقد ذكرنا في هذا المنزل ما فيه كفاية 
واستوفینا أصوله بعرن الله تعالى وإلهامهء والله يقول الحق وهو يهدي 
اليل" .- انتھی۔ 

وقال في الباب الرابع والتسعین ومتتين : 

«ولما تبيّنَ أن الشرف للموجودات والمعدومات إنّما كان حيث الدلالة 
والإشعار (أي: بالصائع) وجب تعظيمهاء قال تعالى: رس ْم سمت اکر نَا 
ين تقو الوب [الحج: 32ء والشعائر هي الأعلامء فهي الدلالات: فمن 
عظُمھا فهو تقي في جميع تقلباته. (إلى أن قال): واعلم أنه لما رأى بعض العارفين 
تعظيم هذه الأمرر مشروعَاء الحق كل ما سوى الله تعالى بالسعادة التي هي في 
حق أصحاب الأغراض من المخلوقين: وصولهم إلى أغراضهم التي تخلق لهم في 
الحال. فلم ببق صَاحبٌٍ هذا النظر أحدًا فقي العذاب الذي هر الالم: فَإنّه مكروه 
لناته. فإن عمّروا النار فان لهم فيها نعيمًا ذوقيًا لا يعرفه غيرهمء فان لكل واحد* 
من الدارین ملؤهاء فأخير الله أنه يملزها ویخلد فيها مؤبدًا. ولكن ما ثم [نص] 
بتسرمد العذاب الذي هر الألمء إلا الحركات المُسببة في وجود الألم في العادة 
بالمزاج الخاص المحس بالالم: فقد يرى الضرب والقطع والحرق في الوجود 


649-648 الفتوحات المكية. ج2ء صن‎ )١( 
في (س) واحدة.‎ )2( 
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ظاهرّاء ولكن لا يلزم من تلك الأفعال الإحساس بالألم. وقد شاهدنا هذا من 
نفوستا في هذا الطریقء وهذا من شرف الطريق. وفيه يقول أصحابنا: لیس العجب 
من ورد في بستانء وإنّما العجب من ورد في وسط النيران"» أي: لاله غير 
مُعتاد. ويُريد آنه ليس العجب ممن يجد اللذة في المُعتاد َإِنْما العجب ممّن يجد 
اللذة في غير السبب المعتاد. وهو كان مطلوب أبي يزيد ني قوله: ٭سوی ملذوذ 
وجدي بالعذاب". ولهذا سمي عذابّاء لاله يُعذب في حال ماء عند قوم ما لمزاج 
يطلبه ۔ 


وإذا كان / الحق يأمر يتعظيم كل ما سواه ممًا هو مضاف إليه؛ أي: ني 
قوله: "شعائر الله" وما ثم إلا ما هو مُضاف إليه إِنَا نا أر عقلاء فيعيد ان 
يترمد عليه الحذاب الذي هو الالم. وقد ((كان الله ولا شيء معه))ء ولم يرجم 
إليه وصف لم يكن عليه ممّا أوجده وخلقه. فكذلك هو يكون. إِنّما قلت هذا 
من أجل من يقول: يبق ° اسم من الأسماء الإلهية لا أثر له. قلتا: وإن لم يكن 
له أثر فليس كماله بوجود الأثر عنه» فن العين واحدة» فافهم ذلك 

وعذہ مسالة من أشكل”” المسائل في هذا الطريق» والله تعالى يقول: إِنّ 
رحمته سبقت غقبهء يريد أن حكمه برحمة عباده سبق غضبه عليهم. ولا يظهر 
السبق قي نفس الشاوء فاته قد يكون الفرس واسع النفس بطيء الحركة» 
والآخر قق النفس سریع الحرکةء والشأو طویلء فلا یزال واسع النفس وإن 
ابطا في الحضر يدخل على الضيّق [الَفُس] حتى يزيد عليه ربتركه خلفہء فلا 
يحكم بالسّيّْق إلا في آخر الشأو. فمن حاز فصب السبق فهو السابق. رلهنا 
يطول في المُسابفة بين الخيل في المسافة» وهو مشروع في معرض التتبيه على 


(1) انظر: ابن عربيء ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق. بيروت» دار صادر 1988ء 
من 43: 
"ومرعاء ما بين الخرائب والحشا ويا عجبًا بن رَوْضَةٍ رَسْط يران“ 
(2) في (س) واتما قلنا. 
( في الفتوحات المكية: بتغي 
(4) ورد في المخطوطات 'إشكال". وما ألبتناء هو من الفتوحات؛ وهو أنسب للسياق. 
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هذا المقام۔ وآخر المافة هو الذي ينتهي إليه الحكم بالبق. والرحمة سبقت 
غضب الله على خلقهء فهي تحوز العالم في الدارين بکرم الله وما ذلك على 
الله بعزيز. وإن كانوا في النار فلهم فيها نعیم؛ فإنهم ليوا منها يمخرجين» 


ويصدق قوله تعالی: 'سبقت رحمتي غضبي' »+ ویصدق قوله: للا جمنم 


مى ألْجنّة ولاس أمَهِيت» [هود: 119]: [السجدة: 13]» ويصدق قوله: 


غك ہے 


( رَيَحْمَقٍ وَسِعَتَ كل شنو) [الاعراف: 156]. 

وقد أظهرت أمرًا في هذه المسألة لم يكن باختياري» ولكن حق القول 
الإلهي بإظهاره”'". فكنت فيه کالمجبور في اختاره. والله تعالى ينتفع به من شاء» 
لا إله إلا هر. وهذا القدر كاف من علم هذا المنزل. والله يقول الحق وهو 
بھدی السييل :20 - 1 

وقال في الباب الثامن والتسعين ومثتين: 

«واعلم أنْ كل مخلوق ما سوى الإنس والجان مفطورون على تعظيم 
الحق والتبيح بحمده (...)' ولكن لا على جهة التقرب وابتغاء المنزلة 
العُظمى. بل البح لهم كالأنفاس في المسنفين (...). وهكذا يكون تسبيح 
الإنس والجان في الجنة والنار (...) ويرتفع التکلیفء ولا يتصوّر /منهم 
مُخالفة لامر الله إذا ورد عليهم؛ ولا يبقى هنالك نهي [أصلَا] بعد قوله 
لأهل النار: لا فيا رلا تُكَلْمُونِ) [المؤمنون: 108]. وكلامنا إذا نزل 
[الناس] منازلهم ني کل دا وأغلقت [الأبواب]ء واستقرّت الداران بأهلهما 
الذين هُم أهلهماء وارتفع شان أهل“ الحشرء وعادت كلها تارّاء وصار 
كل ما تحت مُقعر فلك الكواكب الثابتة إلى مُنتهى أمفل سافلين دارا واحدة يُسمَى 


)١(‏ في المخطوطات ورد 'من القول الإلهي بإظهاري ٠"‏ وما ألبسناء عو من القتوحات. 

(2) الفنوحات المكية؛ ج2ء ص673-672: بتصرف. 

(3) ذكرنا سابقًا أمرًا نؤكده هنا ونذگر به مرة آخری؛ هو أن عذء النقاط الثلاث داخل 
الأقواس نشبر إلى وجود نص إضاني في الفتوحات أو الفصوص» لم ينقله المؤلف. 

(4 ني الفتوحات المكية: أرض. 
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جهنمء تحوي على حرور وزعھریرہ ویینھما برازخ يكون فيها التكوينات من الجلود 
التي بقع فيها التبديل عند الإنضاج. ( حيرت فا ما دامن ألمت وَالْأرْضُ) [عود: 
7ء يريد المدة التي كانت الماوات والأرض عليها من يوم خلقھعا الله إلى 
يوم التبدیل۔ 


وكانت العرب التي نزل القرآن بلسانها تُطلق هذه اللفظةء وتُريد بها ااي 
وهي منقطعة بالخبر الإلهي وتعريف النبي صلی الله عليه وسلمء (إلا ما کا 
ك [هود: 06108 يما يرزقون في النار من اللذة والنعيم بهاء إل رب 0 5 
یڈ [عود: 107]. وفي الجنة ( يريك فا ما کات المرب وَلاِش ۷ہ (مرد: 
8ء من حیث جوهرها لا من حيث صورتھاء ولهذا قال: (مَطَة عي تَتوزہ 
[هود: 108] أي: غير مقطوعء ويقع الاستثناء في قولہ: (إلا ما كك رم (مود: 
8ء من زوال صورتهماء إذ كانت السماء سماءء والأرض أرضًاء فإنا نعلم أن 
جوهر السماء هو جوهر الدُخانء وتبدّلت عليه الصور؛ فالجوهر الذي تل صورة 
الدّخان هو الذي قَبِلَ صورة السماء» كما كَل جوهر الطين والحجر صورة البیت٠‏ 
فإذا تهدم البيت وييس الطين ذهيت صورة البيت والطینء وبقي عين الجوهر. 

وكذلك العالم كله يالجوهر واحدء بالصور مُختلف» فاعلم ذلك. فيكون 
الاستثناء في حق أهل النار لمدة عذابھم؛ ویکوٹ الاستثناء في حق أهل الجنة 
على معنى: إلا أن يشاء ربك'» وقد شاء أن لا يخرجهم؛ قهم لا یخرجون؛ 
فإن الله ما شاء ذلك بقوله: (عَطَك غَيرَ تجدرز) [هود: 108]. ولم يقل في آهل 
النار: عذايًا غير مجذوذء قاقهم. فإن الخبر الصحيح المتوائر قد ورد فقال نعالى: 
را آلأرش عبر الأرسٍ رار [إبراهيم: 48]ء ووصف السماء بأنها تصير 
كالتّمان, ووصفها بالانشقاقء وأنها تمورء وقال تعالى: (تگات وَردَءٌ کلیکان 
[الرحمٰن: 37]ء /أي: مثل الدهن الأحمر"" في اللون والسيلان. فهذا كله إخبار رم 
عن ذهاب الصورة لا ذهاب الجوهر20.- انتھی۔ 


(1) حاشية في (س؛ ق101]) مفادها: "بلغ" 
(2) الفتوحات المكيةء ج2ء ص 689-688. 
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وقال في الباب الحادي وثلاثمئة: 
إن النبي صلی الله عليه وسلم!'“ ندب في قضاء الین وقبض”* الثمن إلى 
الترجيح» فقال: أرجح لهء حين وزن له. فما أعطاه خارجًا عن استحقاقه بعين 
الميزان» فهو ففل لا يدخل الميزان. إذ الوزن قي أصل وضعه إتما وضع للعدل لا 
للترجیح: وکل رجحان يدخله فما هو إلا من باب الفضل. وذ الله تعالی لم یشرع 
دی ےا وإتما قال: <وَالْجَروحَ قِصَاصٌ» [المائدة: 45ء 
دن < مذ نز بد یلہا [الشورى: 40]» ولم يقل: أرجح منها. وقال: 
(ني انت عَم عدوأ َل کا َد عَلْتَم [البقرة: 194]ء ولم يقل : يأرجح . 
نے ن ر اٹ لالشورى: 0 فرجّح في الإنعام . 
وما تدب الله عباده إلى فضيلة وكريم حلي إلا وكان الجناب الإلهي الأعلى 
آحقّ بذلكء وهذا من سبق رحمته غضبه. [قالتار ينزل فيها أهلها بالعدل من غير 
زيادة و] الجنة ينزل فيها أهلها بالفضل. فيرون ما لا تقتضيه أعمالهم من التعيم. 
ولا یری أهل الثار من العذاب | إلا قدر أعمالهم من غير زيادة ولا رجحانء إلى أن 
يفعل الله بهم ما يُريد بعد ذلك. ولذلك قال في عذابھم: ھ,ی,+ -“ مال ا يزِيدُ» 
[ھود: 107]ء وما يعلم أحد من خلق الله حكم إرادته في خلقه إلا بتعريفه. آلا تراه 
في حق السعداء يقول: عة غير جَذرز) [مود: 108]ء والصورة واحدة» والمدة 
واحدةء ولم يقل في العذاب: إِنّه غير مجذرذ. لکن نقطع بآنهم غير خارجين من 
النار» ولا يعرف حالهم فيها في حال الاستثناء ما يفعل الله فيهم؛ فلا نقضي في 
ذلك بشيء مع علمنا بأن رحمته سبقت غضبه. وعلمنا بأن الله يُجزي كل نفس ہما 
عملت وقد تام الدليل على الفضل في أهل العادة» وما جاء مثل ذلك في 
الأشقياء. وهذه مالة یقف عندها صاحب الفكرء أو يحكم بغلبة الظن لا بالقطع. 
إلا صاحب الكشف فإنْه بعلم ہما أعلمه الله من ذلك:7*.- انتھی۔ 


(1) عبارة: “إن التي صلی الله عليه وسلم' ليست في (س). 

(2) في (ٹ) "قل وما أنتاء من بفیة النسخ» وهو مُطابق للفتوحات. 
)4( حاشیة في (س+ ق ۱01ب) مفادھا: 'بلغ". 

(4) الفتوحات المكية. ج3ء ص7-6 بتصرف. 
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وقال في الباب العشرين وثلائمثة: 

«اعلم أن سبب وصف القبضتين بالتسبيح كونهما مقبوضتین للحق تعالى. 
فجعل القبضتين في يديه فقال: هؤلاء للتار ولا أبالي» وهؤلاء للجنة ولا أبالي. 
فهُم ما عرفوا إلا الله» فهُم يستّحونه ویمججدونہ لاهم في قبضته / ولا خروج لهم 
عن القبضة. ثم إن الله تعالى بكرمه لم يقل: إن هؤلاء للعذاب وهزلاء للتعيمء 
وإِنما أضافهم إلى الدارين ليعمروهما. ولذا ورد الخبر الصحيح: أن الله تعالى 
لما خلق الجنة والنار قال لكل واحدة منهما: لها عل ملؤهاء أي: إملازها 
سكانًا. إذ كان عمارة الدار ساكنهاء كما قال القائل: 'وعمارة الأوطان 
بالكان". لأنها محل ولا يكون محلا إلا بالحلول فيها. ولهذا يقول الله 
لجهنم: َل أمَلآتِ»؟ [ق: 30اء فتقول: هَل ين نَرر)؟ [ق: 30ء فإذا وضع 
الجبار فيها قدمه قالت: "قطني قطني" ؛ وفي رواية: 'قط قط ' ٠‏ أي: قد امتلات» 
ققد ملأها يقدمه على ما شاء من علم ذلك فیخلق الله [فيها] خلقًا يعمرونها. قال 
تعالی : أن لَه قَدمَ ِدْقٍ» [يونس: 2]ء أي سابقة بأمر قد أعلمهم به قبل أن يُعطيهم 
ذلك ثم أعطاهم قصدق فیما وعدهم به. وقد وعد النار أن يملأهاء فكونه أن 
يملأها بقدمهء أي: يسابقة قوله : إِنّه سيملزهاء فصدق لها في ذلك أن خلق لها خلمًا 
يعمرها. وأضاف ”القَدمَ ' إلى الجبار لأن هذا الاسم للعظمة: والنار موجودة من 
العظمةء والجنة من الکرم۔ فلهذا اختص اسم الجبار بالقدّمَ للثار» واضاف إليه. 

فیستروح من هذا عموم الرحمة في الدارين وشمولهاء حيث ذكرهما ولم 
يتعرض لذكر الآلام. وقال بالامتلاء لهما''/؛ وما تعرّض لشيء من ذلك. وهذا 
كله من سلطان قوله لعباده إن "رحمته سبقت غضبه“» فالسابقة حاكمة أبدّاء 
ویقال: لقلان في هذا الأمر سابقة ندم. فتلك بُشری إن شاء الله تعالى. وَإنّ 
التكنى لأهل التار في التارء لا يخرجون منهاء كما قال تعالى: (خيييت 
ہا [البقرة: 162]ء يعني: في النارء و(خلين فا) [اک عمران: 15] يعني : 
في الجنةء ولم يقل : "فيه" فيريد العذاب؛ فلو قال عند ذكر العذاب خالدين 


( ني الفتوحات المكية : بامتلائهما. 


[دب) 


Fe) 
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فيه”!' اشکل الأمرء ولمًا أعاد الضمير على الدار لم يلزم العذاب۔ 

فإن فیل: فكذلك لا یلزم النعيم كما لم يلزم العذاب. قلا : وكذلك كتا 
نقولء ولكن لما قال الله تعالى في نعيم الجنة أنّه: عة غَيْرٌ يحْذُرز)» [هرد: 
8ء أي: غير مقطوع وقال: ذلا مَمطويَوْ رلا تی [الراقعة: 33]ء لهذا 
قلنا بالخلود في النعيم والدار. رلم يرد مثل هذا قط في عذاب النارء فلهذا 
لم تقل يه. 

فإن تلت: فقد قال: حي هو وَسَكَ لم بوم ای جملا (طه: 101]. 
قلنا: إا ذلك في موطن من مواطن الآحرة» والضمير يعود / إلى الوزر لا 
إلى العذاب. فإذا أقبم العبد في“ حمل الأثقال التي هي الأوزار يحملونها كما 
[قال]: (رَتِتِرك اتام اقا عَم الع راق ناڪد کت ڪا 
يعروت » [السكبوت: 13]ء وهو زمان مخصوص. فقول خالدين [فيه]. أي: في 
حمل الوزر من الموضع الذي يحملونها من خروجهم من قبورهم إلى أن يصلوا 
به إلى النارء نيدخلونهاء فهم خالدون فيه في تلك المدة لا يقتر عتهمء ولا 
يأخذه من على ظهورهم غيرهم. قال تعالی: هن اق عه لم تل يوم ال 
را ٭ حَئِيينَ م الله: 100ء 21101 فأعاد الضمير على الوزر» وجعله ليرم القيامة 
هذا الحمل۔ 

ويوم القيامة [مدته] من خروج الناس من قيورهم إلى أن ینزلوا متازلهم 
من الجنة والنار۔ وينقضي ذلك الیوم فينقضي بانقضائه جميع ما كان فيهء ونا 
كان فيه الخلود في حمل الأوزار. فلما انقضی الیوم لم يبق للخلود ظرف 
فیکون الخلود فه“ وانتقل الحكم إلى النار والجنة؛ والعذاب والتعيم المختص 
بهما. وما ورد في العذاب شيء يدل على الخلود فيه» كما ورد قي الخلود 
في النار. ولكن العذاب لا بذ منه في النارء وقد غيب عنا الأجل في ذلك 
وما نحن منه من جهة النصوص على يقين» إلا أن الظراهر تُعطي الأجل في ذلك 


() في (س) نہا۔ 
(2) في (س) تال 

(3) في الفنوحات: فإن أقيموا. 

(4) ني الفتوحات المكبة: "لم ببق للخلود ظرف يكون فيه '. 
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ولکن كميته مجهولةء لم يرد بها نض. وأهل الکشف كلهم مع الظاهر على 
السواءء فهم قاطعون من حيث کشفھمء فيُسلم لهم إذ لا نص يُعارضهم. وتبقى 
نحن مع قوله تعالى: ل ربق عمال لا يُرِيدُ4 (مرہ: 107]ء واي شيء اراد فهو 
ذلك. لا يلزم أهل الإيمان أكثر من ذلك إلا أن يأتي نص بالتعيين مُتوائر يُفيد 
العلمء فحینثلٍ يقطع المؤمنء وإلا فلا. فسبحان المُسبّح بکل لسان: والمدلول عليه 
بكل برهان»20.- انتهى. 

وقال في الباب السابع والعشرين وثلائمئة: 

«أخبرني الوارد والشاهد يشهد له بصدقه منيء بعد ان جعلني في ذلك 
على بیْتة من ربي بشهودي إياء لما القاء من الوجود في قلبي» أن اختصاص 
البسملة قي أول كل سورة تو( الرحمة الإلهية في منشور تلك السورة إِنّها 
تال کل مذكور فيهاء فإنها علامة [الله] على كل سورة. إِنّها منه كعلامة السلطان 
على مناشيره. فقلت للوارد: قسورة التوية عندكم؟ فقال: هي والأنفال سررة 
راحدةء قسمها الحق على نصلين» فإن فصلها / وحكم بالفصل؛ فقد سماها 
بورة التوية أي: سورة الرجعة“ الإلهية بالرحمة على من غضب عليه من 
العياد. فما هو عَضَبٌ أَبَدِ لكنه غضب أَمَدِء والله هر التواب۔ 


فما قرن بالتواب إلا الرحيمء ليؤول المغضوب عليه إلى الرحمةء أو 
الحكيم بضرب المدة في الغضب رححكمُها فيه إلى اجل: فيرجع عليه بعد 
انقضاء المدة بالرحمة. فانظر إلى الاسم الذي نعت به [التراب] تجده حكمة 
كما ذكرناء. والقرآن جامع لذكر من رضي عنه وغضب عليه؛ وتعويج 
منازله بالرحمٰن الرحيمء والحكم للتتويج قله به يقع القبول» وبه يعلم أنّه من 
عند الله. هذا إخبار الوارد لناء ونحن نشهد ونسمع ونعقلء لله الحمد والمنة 


(1) الفتوحات المكية؛ ج3ء ص77-76ء بتصرف. 

)2 حاشیة في (سء ق1023ب) مفادها: 'لمله تتريج. الظاهر أنها تنويج بدليل تسمية 
الحروف التي في أوائل السور: حروف اليجان'. 

(3) في (م) الرحمة 


با 


٥1 
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على ذلك. والله ما فلت ولا حكمت إلا عن نْفْثِ في رُوع من روح إلهي قدسي؛ 
عَلِمَه الباطن حين احتجب عن الظاهر)”".- انتهى. 

وقال في الباب الثالث والأربعين وثلائمتة: 


«اعلم أيّدك الله أن الاسمين الإلهين المدبّر والمفضل هما رؤساء!؟ هذا 
المنزلء (إلى أن قال ثم إن المدبّر لما خلق الله رحمتين» والرحمة آول 
خلق خلقه الله خلق الرحمة الواحدة بسيطة» وخلق الرحمة الأخرى مُركّية. 
فرحم بالسيطة جميع ما خلق الله من البسائط ورحم بالمُركبة جميع ما خلق 
الله من المُركبات. وجعل للرحمة المركّبة ثلاثة منازل: (إلى أن قال): وقسم 
الله هذه الرحمة المُرئَة على أجزاء معلومةء أعطى منها جبريل ستمثة جزء بها 
يرحم الله أهل الجئةء وجعل بيده تعة عشر جِزْءً! يرحم الله بهذه الأجزاء 
أعل النارء الذين هم أهلهاء يدفع ملائكة العذاب الذين هُم تسعة عشرء كما 
قال الله تعالى: عا عة عَنر) [المذثر: 30]. وأما المئة رحمة التي خلقھا الله 
نجعل منها رحمة واحدة في الدنياء بها رزق عبادهء كافرهم ومؤمنهم» وعاصيهم 
ومطيمهم» وبها يعطف جميع الحیوان على أولاده» ويها يرحم الناس يعضهم 
بعضًا ويتعاطفون. كما قال الله: إنٌ المؤمنین بعضهم أولياء بعض”**©: والظالمین 
بعضهم أولياء بعض”؟, والمُنائقين بعضهم أولياء بعض» كل هذا ثمرة هذه 
الرحمة. فإذا كان في الآخرة يوم القيامة ضمٌ هذه الرحمة إلى التسع والتسعين رحمة 
التُدّخرة عندهء فرحم بها على / التدريج والترتيب الزمانيء ليظهر بهذا التأخير 
مراتب الٹفعاء وعتاية الله بهم وتميزهم على غيرهم . 


(!) الفتوحات المكبةء ج3+ ص101-100. 

(2) في الغتوحات: رأساء 

(3) من المؤلف رلت ني الفتوحات: وكذلك ما وضعناء بين قوسين مما يلي حتى تمام الاقتباس. 
(۸۱) راز زالازیئث ثم أزلياة بينْ) [العربة: 71]. 

(5) َو( بين َنْب أرب بتي) [الجائية: 19]. 
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فإا لم يبق في الثار إلا أهلها القاطئون بها الذين لا خررج لهم منهاء 
وارادت ملائكة العذاب التسعة عشر عذاب أهل النارء تَجَسّد من الرحمة المركية 
تعة عشر [مَلَكَا]ء فحالوا بين ملائكة العذاب رأهل الثارء وا درنهم» 
وعضدتهم الرحمة التي وسعت كل شيء. فان ملائكة العذاب قد وسعتهم الرحمة 
كائر الأثياءء فيمنعهم ما وسعهم منها عن مُقارمة هذه الرحمة المُركّبة. وكان 
الذي يعضدهم ارلا غضب الله الذي ظهر من إغضاب المُخالفين. فلما انقضی 
مجلس المُحاکة؛ وكان الحق قد أمر بمن أمر به إلى الجن وهو جهنم؛ كما 
قال: يتا جَهَممْ ِلْكَِنَ حَی ا [الإسراء: 18ء أي: سجنًاء لان المحصور 
مسجون ممنوع من التصرف» بخلاف أهل الجنة فإن لهم التبوؤ منها حيث 
یشاؤونء وليس كذلك آهل الثار. 

وهنا من الرقق الإلهي الخفي بعبادہ؛ فلو أعطاهم التبوؤ من النار حيث 
يشاؤون لكانوا لا يستقر بهم قرارء طلبًا للفرار من العذاب إذا أحسوا به رجاء أن 
يكرن لهم في مكان آخر منها راحة. وفي وقت العذاب ما فيها راحة فكان لا 
يبقى في جهنم نوع من العذاب إلا ذاقوه. والعذاب المُستصحب أهون من 
العذاب الَمُجندء وكذا النعيم. ولهذا يبدل الله جلودهم في النار إذا نضجت 
لینوقوا العذاب. فيمشي عليهم زمان يذوقون فيه العذاب مُستصحبًا إلى أن تنضج 
جلودهم. يل كانوا يذوقون في كل موضع بنتقلون إليه عذابًا جديدًا إلى حصول 
الإنفاج. فيكون ذلك الانتقال أشد في عذابهم» فرحمهم الله من حيث لا 
بشعرون. كما مكر بهم من حيث لا يشعرون. 

فهذه سبعمثة رحمة وتسع عشرة رحمة. مئة منها(© بيد الله لم يتصرف 
فيها أحد من خلق اللهء اختصٌ بها لنفههء بها يرحم الله عباده بارتفاع 
الوسائط: بل منه للمرحوم خاصة. وهي على عدد الأسماء الإلهية؛ أسماء 
الإحصاء للتسعة والتسعين اسمّاء رحمة واحدة لكل اسم من هذه المئة التي بيد 


(1) في (س) وواففرهم. رفي (ت)» (ه) 'وراتفرهم'. 
(2) في (س) ما بتها. 


]41ب[ 
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الله لا علم لمخلوق بھا. رتمام المئة الرحمة المُضافة إليه التي وسعت کل شيء 
رحمة. / فيهذه المئة رحمة ينظر إلى درج الجنة وهي مئة درجة. وبهاء بعد 
انقضاء زمان استحقاق العذابء ينظر إلى دركات النار وهي مئة درك كل دركة 
تُقابل درجة من الجنة. نتتأيد بهذه الرحمة الواسعة التسع عشرة رحمة التي 
تقاوم''“ ملائكة العذاب في النار. وتلك الملائكة قد وسعتهمء فیجدوت في 
نفوسهم رحمة بأعل النارہ لأتهم يرون الله قد تجلّی في غير صورة الغضب الذي 
كان قد حرّضهم على الانتقام لله من الأعداء. فیشفعوت عند الله في حقّ أهل 
النار الذين لا يخرجون منهاء یکون لهم بعدما کانوا عليهمء فيقيل الله شفاعتهم 
فيهم. وقد حفّت الكلمة الإلهية أنهم عمّار تلك الدار. قيجعل الحكم فيهم 
للرحمة التي وسعت كل شيء؛ ولهذه التسع عشرة رحمة التي هي الرحمة 
المركبة. فاعطاہم في جهنم نعيم المقرور والمحرورء لن نعيم المقرور بوجود 
التار» ونعیم المحرور بوجود الزمهرير. 

فتبقی جهنم على صورتها ذات حرور وزمھریر؛ ويبقى أهلها مُتتعمین 
فيها بحرورها وزمهريرها. ولهذا أهل جهنم لا يتزاورونء إلا اهل کل طبقة 
في طیقتھم؛ فتزاور المحرورون بعضهم في بعضء ويتزاور المقرورون يعضهم 
في بعض» لا يزور مقرور محرورّاء ولا محرور مقرورًا. وأهل الجنة يتزاورون 
كلهم لأنهم على طبغة” واحدة في قبول النعيم» لأنهم كانوا هنا في دار 
التکلیف أهل توحيدءلم يُشركوا توحيد علم أو توحيد إيمان. وأهل التار لم 
يكن لهم صفة الترحيد”” وكانوا أهل شرك» ولهذا لم يكن لهم صفة أحدية 
تممّهم في النعيم مُطلقًا من غير تقييد. فهم في جهنم فریقانء وأهل الجنة 
فريق واحدء فينفرد كل شريك لطائفةء وهؤلاء هم الثنوية ما ثم غيرهمء وهم 
أهل النار الذين هم أهلها. 


() في (س) تقرم. 
(2) في الفتوحات المكية: عفة. 
(3) في القتوحات المكية: الترحد. 
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وأمَا أهل التثليث فیُرجی لهم التخليص لما في التثليث من الفردیة لن 
الفرد من نعوت الواحدء فهم موحدون'" توحيد ترکیب: فیُرجی أن تعمهم 
الرحمة المركبة. ولهذا سُموا كفارًا لأتهم ستروا الثاني بالثالٹء فصار الثاني بین 
الواحد والشالث کالبرزخ؛ فربّما لحق أهل التثليث بالموحلين في حضرة 
الفردانیق لا في حضرة الوحدانية» وهكذا رأيناهم في الكشف /المعنوي» لم 
نقدر أن نميّز ما بين الموحدين وأهل التثليث إلا بحضرة الفردانية» فَإنّي [ما] 
رايت”© لهم ظلّا في الوحدانية» ورآيت أعيانهم في الفردية» ورايت أعيان 
الموحدين في الوحدانية والفردية(©: فعلمت الفرق بين الطائفتين. 

وأمًا ما زاد على أهل التثليث فالكل ناجون!“ بحمد الله من جھنمء 
ونعيمهم في الجنة يتبوؤون منها حيث يشاؤون» كما کانوا في الدنيا ینزلون 
من حضرات الأسماء الإلهية حيث یشاؤون: بوجه حق مشروع لهمء 
كما كاتوا إذا توضؤواء يدخلون من أي باب من أبواب الجنة اللمانيةه“. 
- انتھی۔ 

وقال في الباب الثامن والأريعين وثلائمئة: 

«فإذا انقضت مدة الآلام في جهنم» وهو يوم من خمين ألف سنة في حق 
قرمء وأقل من ذلك في حق قوم؛ وشفعت التسعة عشر ملگا في اهل جهنم 
للرحمة التي سبقت» ارتفعت الآلام. فراحَتُهم: ارتفاع الآلام» لا وجود النعيم» 
فافهم! وهذا القدر هو تعيم أهل جهنم إن علمت“.- انتهى 


(0 في (ت) يوحدون. 

(2) في الفتوحات المكية: ما رأيت. 

(3) في الفتوحات المكية: القردانية. 

(4) في (س) خارجون۔ 

(5) الفتوحات المكيةء ج3ء ص172-171. 
(6) الفتوحات المكيةء ج3ء ص204. 
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وقال في الاب السابع والستين وللائمثة في قصة اجتماعه بآدم عليه السلام 
ومُكالمه إياء ما نضّه: 

«قلت: فإذن لا تشقى؟ نقال: لو دام الغضب لدام الشقاءء فالسعادة دائمة 
واختلف المكن. فن الله جاعل في كل دار ما يكون به نعيم آهل تلك الدار 
فلا بذ من عمارة تلك الدارين. وقد تھی الغضب في يوم العرض الاکیر؛ وأمر 
بإقامة الحدود قأقمت وإذا أقيمت زال الغضبء فن إرسالہ!'' يزيله. فهو عين 
إقامة الحدود على المغضوب عليه. فلم يبق إِلّا الرضاء وهو الرحمة التي وسعت 
كل شيء. فإذا انتهت الحدود صار الحكم للرحمة العامة في العموم. 

فافادني أبي آدم هذا العلم ولم أكن به خيرًا. فكان ذلك بُشرى مُمجّلة قي الحياة 
الدنيا. رشتھی القيامة بالزمان كما قال الله تعالی: لق يرم ن تار َي آل ى 
[المعارج: 14ء وهذه مدة إقامة الحدود. ويرجع الحكم بعد انققاء هذه المدة إلى 
الرحمٰن الرحیم۔ وللرحمٰن الأسماء الہُستیء وهي حستى لمن تتوجّه عليه 
بالحکم؛ والرحيم برحمته ینتقم من القضب؛ وهو شديد البطش بهء قیقی الحكم 
في تعارض الأمماء”؟ بالتسبيء والخلق بالرحمة مغمورون. قلا یزال حكم 
الأسماء في تعارضها لا فینا فافهم6”.- انتهى. 

وقال في الباب / المذكور: 

«فإذا انتهت المُدة طلبت المشيثة في ذلك تبديل العذاب الذي كانوا 
[فيه] بالنعيم المُمائل لە؛ فإن مُکم المشيئة أقرى من حكم الأمرء وقد 
وقع التبديل بالأمرء فهو بالإرادة أحقّ بالوقوع. وستر الله هذا العلم عن 
بعفى عبادہ: وأظلّع عليه من شاء من عباده» وهو من علم الحكمة التي من 


( عي الفتوحات المكية: الرسالة. 
(2 لت ي (س). 

(1) المتوحاث الک ح3٠‏ مس346 
رما ي التترحات المكبة : أرلتك. 
٦٦‏ لت مي (س) 
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أوتيها أوتي خيرًا كثيرّاء ولذلك قال الحق تعالی: (ژان أ هَل لِم [النساء: 
6 وقال في المسرفين: (لا لقتظرا ين يمد أل إن لله ينيل ات جن إل 
هر ال الپ [الزمر: 53اء فجاء بالمغفرة والرحمة في حقْ التائب وصاحب 
العمل الصالحء كما جاء بهما في المُسرفين الذين لم يتوبوا ونهاهم عن القنوطء 
واکد بقوله : یا )'.- انتھی 

وقال في الباب التاسع والستين وثلائمئة» في الرصل الحادي مشر 


مته : 


«الثَارٌ نَازَانِ: تار الله الب والثَارُ داران: دار القُوزٍِ والمظب 
EAS 08‏ م یا سک -ہ 8 8 

وكلها سَبَبٌ يِن كُزنٍ مَنْشَيِها فاجرْمْ می الكَرْنِء لا تَجِرْْ مِنَ الس 
وك من العِلْم إِنّ المِلمَ يَحْكُمُهُ واجتخ إلى الشلم لا تخت إلى الحَرّبٍ 
واعلم علّمك الله أن النار جاء بها الحق مُطلقة» مثل قوله تعالى: 
'النار* بالألف واللام» حيث جاءء وجاء بها مُضافةء فمنها نار أضافها إلى 
الله مثل قوله: ر ألو أَلْمُوتّدَةُ» [الہُنرۃ: 6اء ونار أضاف إلى غير الله مثل 
قوله: (لَهُرْ ر جَهَتَمرَ) [فاطر: 36]. ثم نعت هذه النار بنعوتء وأخبر عنها 
بأخيار من الوقدء والإطباق» وغير ذلك. وجعل لها حكمًا في الظاهرء نجملها 
ظرفًا مثل قوله: ين لت كار جَهَئَمٌَ حَدِِنَ با4 [الجن: د2ء فجاء بالظرفء 
وحكمًا في الباطنء وهو أن يكون ظاهر العبد ظرقًا لها وهي: کر امو 
َد » الى تكح عل الْأَقْدَو)4 [الهُمَزة: 6 7]. والافتدة باطن الإنسان؛ نهي تظهر 
في قؤاد الإنسان. وعن هذه النار الباطنة ظهرت النار الظاهرة. والعبد منش](© 
النارین في الحالين» فما علّبه سوى ما أنشأء. كذلك ما أعطت“ الحق سوى ما 


(1) الفتوحات المكيةء ج3ء ص352 

(2) انظر: الفتوحات المکیة؛ ج3 ص385 إلى ص387. 
( في (س) مُنشئ. 

(4) في الفتوحات "أغضب". 
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خلقهء فلولا الخلق ما غضب الحق؛ ولولا المُكلف الذي نشا صورة النارين 
بعملہ''' الظاهر والباطن ما بُعذّب بنار. فما جنى - أحد في الحقيقة والنظر 
الصحيح- عليه إلا نف 
فلا تعمل فلا تشقى فكَنُعبيدًا ون حًا 
نمائْمُسویوماتلہ شهنفاتنظرئًرَالحقًا 
عَذَابُ الحْلْقِ بالخْلَق ا أو > أ 
/ ومن ذلك: 
فَالئَارٌ منك وبِالأعْمَالِ توقدُها كما بصالحها في الحال تُطفيها 
فانت بالطبع منها هاربٌ أبدًا وأنت في كل حالٍ فيك تُنْشيها 
أا لنفسك عل في تصرَّفها؟ وقد أتيتٌ إليها [اليومً] أنبييى(“ 
قبل المماتٍ فإ الله قال لتا بأنّه يوم عرض الخلقِ يُمليها» 
واعلم أنه تعالى لما ذكر على ألسنة رسله عليهم السلام أن الله يغضب يوم 
القيامه غضبًا لم يغضب قبله مثله» ولن يغضب بعده مثلهء وأ الحق إذا قالت 
التار: هَل ين نَِبدِ» [ق: 30]ء لأنه وعدها أن يملأهاء وهي دار الغخضب؛ قال: 
فيضع الجبار فيها قدمه؛ فتقول: “قط قط“ أي: امتلاث؛ وليست تلك القدم إلا 
غفب الله فإذا وضعه فيها امتلات. فإنّها دار الغضب. واتّصف الحقّ بالرحمة 
الواسعةء فوسعت رحمته جهنم يما يملؤها به من غضبهء فهي مُلتلۃ يما اخترته. 
ورحم الله من فبھاء أعني في الدار الذين هم أهلهاء فجعل لهم من هذه الرحمة 
نعيمًا فيها كما نمم جهنم بما وضع فيها من الغضب الإلهي. فإن المخلرق الذي من 


(0 في (ھ) يعلمه. وفي (س) يعلم. وما ألبتناء من (ت)ء والفتوحات۔ 

(2) ني الفتوحات المكية: "فما جتى أحد على أحد في الحقيقة والنظر الصحيح*. “عليه إلا 
نف" ليست في (ه). 

(0 في (س) ثها. 

(4) في الفتوحات المكبة ج3ء ص 386: 'يملؤها". وفي (س) يميلها. 

(5) في (ت) (ھ) فيقول: قط. وما أتبتتاه هو من الفتوحات۔ 
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حقيقته أن يُفتي لا یملؤہ'' مخلوق: فاه کُلّما حصل منه فيه آقاه» كما ررد في نضج 
الجلود. فلا يملا مخلوقًا إلا الحق» وغضب الله حى؛ فانعم على جهنم أنه بوضعه 
فيها فامتلآت بحق؛ كما امتلات الجنة برضا الحق ورحمته: 

قد وسغ الح اكل شَيٰيیا لألَهعَيِيُ كلفَيْهِ 

فمائَرَى فِئِهِعَيِرَ تحن فيفل نور ول فيه 

ومن ذلك: 

فتار الله ليس سوى وجودي ونار جهتمذات الوقود 

بالهةتشكتعا كنا وهم فيها على حَكم الخلود 

ولقد رأيت في هذا الوصل مشهدًا هالني في الواقعةء وثُلِيت علي سورة 
الواقعة بلسان امرأة من صالحات المؤمناتء عرضًا عليَ. فكان من صورة ما تلته 
علي: نَل من الأوّلين تة من الآخرين؛ بحذف واو العطف. ولم يكن عندي 
من ذلك سر قيل هذا(“ فرددت عليها لنقرأ ذلك بحرف الواو فلم تفعل. 
قرجعت إلى نفسي وعلمت ما نبّهني الحق به في ذلك الحذف من الاقتطاع بين 
العالم» فإذا جاء بالواو راعى ما يقع فيه الاشتراك في الصورة الظاهرة والمفهوم 


الأرلء وإذا زال الواو راعى ما یقع به التمييز والانفراد / الذي به حقيقة ذلك ابا 


الشيء» لأنه لا حقيقة له إلا يما يتميّز به. فقلت؟“: ما أراد بحلف الواو مَنْ 
أنطقها بذلك» وهو الله» ليُعلم أنه (ليّسَ نیہ ی ) [الشررى: 11]» مع 


وجود الأشياءء وأنّه بعدمها ووجودها متقي المُمائلةء وما بقي الامر إلا هل هو 
منفي المُناسبة آم لا؟ لأنّ الإيجاد بغير المُناسب لا يتصرّر. وقد حصل الإيجاد 


(1) في (س) يخلو. 

(2) في الفتوحات المكية: *فأنعم على جهنم به فوضعه فيها فامتلات". رفي (س) "فانعم 
على جهنم آن يملأها بوضعه فيها فامتلات'. رفي (ت) 'فأتعم على جهنم أنه يملزها 
بوضعه فيها فامتلات الجنة"۔ 

( إشارة إلى الآیین: ل ص لان ٭ 

(4) يت قي (س). 

(5) في الفتوحات: فعلمت. 


5 ين آلآَحِنَ» [الرائعة: 40-39]۔ 
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وظهر المخلوق؛ قعلمنا أن المنامب لا بذ منهء ولا يُعطي المُمائلة أصلاء لان 
الخلق كله للّه. والامر كله لله فلا شركة”"» فارتفعت المُماثلة مع وجود 
المُنامب الذي يطلبه الخلق بذائه. 

وكلّ خلق أضيف إلى خلق قمجاز'© وصورة حجابية؛ ليُعلم العام من 
الجاھلء وقضل الخلق بعضهم على بعض لیتحقق الشكر من الفاضلء والطلب 
والافتقار من المفضول» قيزاد الفاضل لشكره ويُعطى المقضول لطلبهء فكل في 
مزيد. ولا يرتفع التفاضل؛ كلما ارتفى الفاضل بالمزيد درجة ارتقى المفضول 
خلفه بطله درجة. فالكل في ارتقاء من غير لحوق : 

نادانيّ الح بِنْ وجودي في كل حال على الشُهود 

امعلاث اكم فمُلنا تُملى بحا : "هَل مِنْ مزيد؟* 

مايملاً الگوْن غَيْرُ مَنْ مذ جا على الكو“ بالوجودٍ 

ولك الح لا بہسوا؛ مارَْتْبَةٌاليَّبٌ كالعبيدٍ 

مَنْ عَلِمْ الحم عِلْمَ قوتي لم يَئْرٍ ماكَدَهُ اورا 

فنار جهنم لها نضج (الجلود وحرق الأجسام» ونار الله نار مُملَله مُحسّدة 
لاٹھا نتائج أعمال معنوية باطنة» ونار جهنم)“ نتائج أعمال حسية ظاهرة؛ 
ليجمع لمن هذه صفته بين العذابين» كما فعل بأهل الجزية في إعطائها عن يد 
وهم صاغرون. فعلّبهم بعذاب إخراج المال من أيديهم» وبين الصّغَّار والقهر 
الذي هر عذاب نفوسهم بما يجدون في ذلك من الحرج. ألا ترى المُنافق في 
الدرك الأسفل من النار؟ فهو في نار الله لما كان عليه من إصرار الكقرء وما له 


1٦‏ في (س) شريك. 

(2) في (س) نيجاز. 

(3) في الفتوحات؛ ج3 ص386: 'ملا محال'» في (س) يملى بحالء والاختلاقات 
الأخرى طفيقة. 

(4) في الفتوحات. ج3؛ ص387: الخلق. 

(5) في (م) الهجرد. 

(6 ما بین قوسین لیس في (س)ء وهر بمقدار مطر. 
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في الدرك الأول مقعد لما أتى به من الأعمال الظاهرة. بخلاف الكافر فإن له من 
نار جهنم أعلاها وأمغلهاء فما عنده من يعصمه من نار الله ولا من تار جهتم. 
وأمَا حكم الذي جحدها واستیقن الحق واعتقده فإنّه / على ضد أو عكى عذاب 
المُنافق» فإتّه عالم بالحق یتحقق به في نفه؛ ولم بظھر ذلك على ظاهر نشأتہ 
فأظهر خلاف ما أضمر. والثار إِنّما تطلب من الإنسان مَنْ لم يظهر عليه صورة 
حق من ظاهر وياطن» قالعلم للباطن كالعمل [للظاهر]ء والجھل للباطن كترك 
الواجب للظاهر. وہُنا يتين للإنسان مراتب وأسياب المؤاخذات الإلهية لعباده في 
| الدار الآخرة. 

فإذا اسكّوفيت الحدود وعمت الرحمة من خزانة الجودء وهو قوله: نّا 
الت عقا نی آثار لحم فا رَو وَسَهِينُ ٭ ییک نا ا دات تراث ولاش إلا 
EEA‏ أ یہ [هرد: 106 107] [وهذا هو الح الزمانيء لان 
التبديل لا بد ان یقع بالماوات والأرض]ء فتتتهي المدة عند ذلكء وهو قي حق 
كل إنسان من وقت تكليقه إلى يوم التبديل» لأنّه غير مُخاطب ببقاء السماوات 
والأرض قبل التكليف. وهقا في حق السعيد والشقي» فهما في نتائج أعمالھما هذه 
المدة المُعيّنةء فإذا انتهى" تعيم الجزاء الوقاقء وعذاب الجزاء» وانتقل عؤلاء 
إلى تعيم المتزل* الإلهية التي لم يريطها الله بالأعمالء ولا خصّها يقوم دون 
قوم» وهو عطاء غير مسجقوذء ما له مدة ينتهي بانتهائهاء كما اتھی الکفر والإيمان 
هذا(" بانتھاء عمر الُکلف وانتهت إقامة الحدود في الأشقياءء والنعيم الجزاء 
في السعداء بانتهاء مدة السماوات والأرض» إلا ما شاء ربك في حق الأشقياء 
(كءً رك حَتَال لا ٹیڈ (عود: 107]. ولذا وقع الأمر بحسب ما تعلّقت به المشيئة 
الإلهيةء وما قال تعالی في الأشقياء عذايًا غير مجذوذء كما قال في السعداء. 


(1) وردت في جميع التسخ المخطوطة: "انتھت*: وما أثبتاه هو الأصحء ريتوافق مع نخة 
الفتوحات المكية . 

(2) في القتوحات 'المٹن"۔ 

(3) في الفتوحاث» ج3ء ص387: منا. 
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قعلمنا بذكره [مدة] الےاء والأرض» وحكم الإرادة في الأشقياءء والإعراض 
عن ذكر العذاب؛ ان للشقاء مدة يتتهي إليها حكمه وينقطم عن الأشقياء بانقطاعها. 
وأ جزاء السميد على مثل ذلك» ثم تع المنن والرضى الإلهي عن الجمیع؛ في أي 
منزل کانوا۔ فإ النعيم لیس موى ما يقبله المزاج وغرض التفوسء لا أثر للامكنة 
في ذلك. فحيث ما وجد ملامة!'' الطبع ونيل الغرض كان ذلك نعيمًا لصاحيه» 
فاعلم ذلك. ومتعلق الاستاء معلوم في الطائغتين» لما كان عليه الكافر / من نعيم 
حياة الدنيا من نيل أغراضه وصحة بدنه» ولما كان عليه المؤمن من عدم نيل 
أغراضه وأمراضه في الدنياء كل ذلك من زمان تكليف كل واحد من الطائفتين. 
والله يقول الحق وهو يهدي السبيل»0©.-انتهى. 

وقال في الباب السبعين وثلاثمئة عند ذکر أهل النار: 

«ومنهم من يمتد أجله في الآلام إلى أن يخرجه الله بنقسه لا بشفاعة 
شائع؛ وهُم الموحدون بطريق [النظر]ء الذين ما آمنوا ولا كفرواء ولا علموا 
خر لقول الشارع قط فَإِنّهم لم يكونوا مؤمئين» ولکنھم وحّدوا الله جل 
جلاله وماتوا على ذلك. ومن كان له علم بالله منهم ومات عليه جنى ثمرة علمه. 
فان قدحت له شبهة حيّرته أو صرقته عن اعتقاد ماء كان يظن آنه علم» وهو علم 
في نفس الأمرء ثم بدا له ما حيّره فيه أو صرفه عنه» فعلم يوم القيامة أن ذلك 
حق في نفس الأمر. وهو ممّن أخرجه الله تعالى إلى الجنة من النار عاد عليه 
ثمرة ذلك العلم وتال درجته ‏ 

ومنهم من یمتڈ أجله في الآلام ممّن ليس بخارج من النار» وهو من 
أهلها القاطنین قيهاء ومدنه معلومة عندناء لم تعمّه رحمة الله وهو في جهنم 
قیجعل الله له فيها نعيمًا بحیث إِلّه يتألم بنظره إلى الجنة كما یتالم أهل 
الجنة بنظرهم إلى التار. (...) (قال) وهذا آخر المدد لأصحاب الآلام في 
الناره وبعد انقضاء هذا الأجل فنعيم بكل وجهء أينما ثولّى» ولا فرق بينه وبين 
TET‏ لسر و EOE‏ 


(2) الفتوحات المكية. ج3ء ص387-385. 
(3) في الفتوحاث المكيةء ج3٠‏ ص411: ولا عملرا غيرًا. 
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غُمّار جهنم من الخزنة والحيرانات» فهي تلدغه لما للحية والعقرب في ذلك 
اللدغ من النعيم والراحةء والملدرغ يجد لذلك اللدغ لذة واسترقادًا في 
الأعضاءء وخدرًا في الجوارح يلت بذلك التذاثاء هكذا دائمًا أبدّاء فإن الرحمة 
سیقت القضب. فما دام الحق منعونًا بالغضب فالآلام باقية على أهل جهنم الذين 
خُم أهلها. فإذا زال الغضب الإلهي كما تتمتاء وامتلا""“ به النار؛ ارتفعت 
الآلامء وانتشر ذلك الغضب في ما في النار من الحيوانات المُضرة؛ فهي تقصد 
راحتها بما يكون منها في حق أهل النار. ويجد أهل النار /من اللذة ما تجده 
تلك الحية من الانتقام لله لأجل ذلك الغضب الإلهي الذي في النار» وکنلك 
النار. ولا تعلم النار ولا من قيها أن أهلها يجدون لذة لذلك» لأنهم لا يعلمون 
متى أعقيتهم الراحة وحكمت فيهم الرحمة»©.- اتھی۔ 

وقال في الباب الرابع والسبعين وثلائمئة: إن مآل الجميع إلى 
الرحمة»0©. وقال: 

«وأين الشقاء السرمد؟ حاشا لله أن يسبق غضبه رحمته؛ فهو الصادق؛ أو 
يخصص اتساع رحمته يعدما أعطاها مرتبة العموم (. . .) اجتمع سهل بن عيد الله 
بإبليس فقال له إبليس في مُناظرته إياه: إِنّ الله تعالى يقول: (وَيَسْمَت وَسِعَتْ كل 
عَىَه» [الاعراف: 156] و “كل ' يعطي العموم؛ و'شيء' أنكر النكرات فأنا لا 
أقطع رجائيی''' من رحمة الله. قال سهل: فبقیت حاترا إلى أن تبھت في زعمي إلى 
تقييدها فقلت له: يا إبليس إن الله تعالى قبدھا بقوله: ( تَسَأَكَمْيبَا) [الأعراف: 
6۔ قال: فقال لي: يا سهل لا تفعل(“ء التقييد صفتك لا صفته» فلم أجد جرابًا 
له على ذلك!26600.- انتھی۔ 


( هكذا وردت في المخطرط وكذلك في الفتوحات. 
(2) الفتوحات المكيةء ج3 ص411. 

(3) الفتوحات المكية. ج3ء ص465. 

(4) في الفتوحات المكية: يأسي. 

(5) لا تفعل: ليست في الفتوحات. 

(6) الفتوحات المكيةء ج3ء ص466. 


(کھب] 
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وقال في الاب السابع عشر وخمسمئة: 

«فغاية إقامتهم (يعني: أهل النار) في العذاب ثمانية وتسعون دهرا. ثم 
يتولاهم الاسم *الرحمٰن' بعد ذلك وهُم نازلون في الشقاء [من ثمانية و تسعين 
إلى اثنين بعدد كل شفع بیٹھاء وفي كل فردية رحمةء تكون لمن له حظ فيها في 
هذه الدارء فيفتر عنه بقدر ذلك. وأمًا أهل الشفع فآ لا یفٹر عتهم العذاب وهُم 
فيه مُبلون إلى الغاية التي ذكر الله من شفعیةء وهي الثمانية والتسعون. فالوتر 
يكون بعد الشفع وهو الذي يأخذ بثأر الوتر الذي قبله» إذ شفعه بين الوترین؛ 
(...) (وهكذا کل وتر بعد شقع)" حتى ينتهي إلى تسعة وتسعين. فإذا وقف 
الأمر هُناك وانحصر في الاسم 'الرحمٰن' تولاء الله بالاسم الأعظم لأنَّ به تمام 
المئة فعمّ به درجات الجنة ودركات النارء ولم ينول “الاسم الأعظم' 
المْمّم إلا من الاسم الرحمن» فهو حاجب الحجاب» فليس له مُنازع بين يدي 
الاسم الأعظمء فيؤول الأمر إلى شمول الرحمة في الدارين لساكتيهماا.- انتھی۔ 

وقال في الباب السابع والخمسين وخمسمئة في حضرة الحقظ : 

ون جهنم غضب الله" الداتم» فهي تنتقم دائمًا في زعمهاء ولا تشعر بما یجد 
الساکنء وكذلك حیّاتھا وعقاربھا في لدغها ولسعها”” تلدغ انتقامًا وتنهش غضيًا للهء 
وما عندها علم بما يجده الملدوغ إذا عنّته الرحمة من الالتاذ بذلك اللدغ واللسع» 
فإنّه بمنزلة الجّرب بالحكء أنت تدميه وهو يجد اللذة بذلك / الإدماءء وكلّما قوي 
الحك عليه تضاعفت اللذة» حتى إته يبادر إلى حك نفسه لما يجد في ذلك من 
الالتذاذ به مع سيلان دمه في ذلك الحك! . 


( ما أضيف بين وسین معقوفین هو زيادة من القتوحات لتوضيح السیاقء ج3ء ص158ء 
وما بين قوسين زيادة من المولفء وآما النقاط الثلاث بين قوسين فتشیر إلى زيادة في 
الفتوحات لم يوردها المؤلف. 

(2) في (ت) ین له. 

(3) الفتوحات المكبة؛ ج 4 ص 158. 

(4) ليت في (ت). 

(5) في الفتوحات المكية: ونهشها. 


١ 
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فجهتم دار الغضب الإلهي وحاملته والمتصفة به. وکللك من فيها من وَزَعَةْ 
الغضب والمغضوب عليه يما يجده إلا بما في نفوس هولاء". ولكن لا بحصل 
لهم هذا إلا يعد استيفاء الحدود في الأجسام بالآلام عند نضج الجلود؛ ننبدل 
دكن العذاب» كما تبدلت الأحوال عليهم في الدنيا بأنواع المُخالفات. فلكل 
نوع عذابء ولهم جلد خاص یحس بالالم» كما كان هُنا دائمًا في تجديد خلق 
والناس في هذا التجديد في لَبْس. فإذا انتهى زمان المُخالفة المُعيّنة انتهى نضج 
الجلد. فان شرع عند انتهاء المُخالفة في مُخالفة أخرى أعقب النضج تبديلًا بجلد 
آخر ليذوق العذاب كما ذاق اللذة بالمُخالفة وإن تصرف بين المُخالفتين بمکارم 
خُلقء استراح بين النضج والتبديل بقدر ذلك. فهُمٍ على طبقات في العذاب في 
جهتم» ومن أوصل المُخالفات وعَذَامٌ الأخلاق بعضها بعض. فهُم الذين لا يفتر 
عنهم العذاب. 

قلما انتھی يهم العمر إلى أجل م مُسمّى انتهت المُخالفة» فتهي العقوبة فيهم 
إلى ذلك الحدء وتكتنقهم الرحمة التي وسعت كل شيء. ا 
ولا وَرَعَنُّها أعني ما فيها من الحيوانات المُضَرّةء ولا ملائكة العذاب. فتبقى 
أحوال جهنم على ما حي عليهء والرحمة قد أوجدت نعيمًا لهم في تلك الصورة 
بحکمھاء فن الرحمة هي السلطانة الماضية الحكم على الدوام. قافهم ما أومانا 
إلیہ:('۹.۔انتھی۔ 

وقال في الباب المذكور في حضرة العطاء: 

«وما عدا هؤلاء المنعوتين (يعني في قوله تعالى: ( قَسَأكَنْبًا بِلِْنَ...» 
(الاعراف: 156] الآية)“ ٠‏ فإِنّ الله يرحمهم برحمة الامتنان من غير وجود نعت؛ 


ك3 في الفتوحات ج4؛ ص 248: لا يما في نفوس هؤلاء. وفي السطر التالي في (س) 
ورد: استيفاء الحدود والإحساس بالآلام. 

(2) في (س) ليضج. 

(3) الفتوحات المكية. ج4ء ص 248-247. 

(4) ما بين القرسين إضافة من المؤلف توضيًا للسياق. 


las) 
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وهي الرحمة التي وسعت كل شيء. وفيها يطمع إہلیس؛ مع كونه يعلم 
أنّه من ھل التار الذين مم أعلها فلا بخرج منهاء بل الله تعالى يرحمها ويرحم 
من فيها بوجه دقيق لا تشعر به جهنم(" ومن فيهاء بإنعام يليق بذلك الموطن» 
ومزاج يكون أهله عليه بحيث إِنّهم لو عرضت عليهم الجنة تألّموا بالنظر إليهاء 
تالّم أهل الجنة لو عرض عليهم دخول النار (...) أعوذ بالله من التار ومما 
يقرب من النار: / 

وك مَكَانٍ فيه أهلٌ يخصّه لهمْ رحمة قيها تَّعِيمٌ ولَّذَّاتُ 

وإن کان مُکُرومًا يعودٌ محببًا لمزج لهم فيه سرورٌ وتات 

نجه أهل الّارٍ بالئّارٍ عَيْيِها وبالقرٌ إعطاء قد أعطتهم الذَّاتُ 

إن اسه الرحدنٌ في عَرْئِهِ استوى ورحمثه عَمْتْ وبالخلقٍ تقعاث٭؟ 

۔انٹھی۔ 

وقال في الباب الثامن والأربعين: 

«إنما انقسم العالم إلى شقي وسعيد للأسماء الإلهية. فَإن الرتية الإلهية تطلب 
لذاتھا أن يكون في العالم بلاء وعافیة ولا يلزم من ذلك دوام شيء من ذلك إلا 
أن يشاء الله. فقد كان ولا عالّم وهو مُسمّی بهذه الأسماءء فالأمر في هذا مثل 
الشرط والمشروطء ما هو مثل العلة والمعلول» فلا يصح وجود المشروط ما لم 
يصح وجود الشرط؛ وقد يكون الشرط وإن لم يقع المشروط. فلما رأينا اليلاء 
والعافية قلنا: لا بد لهما من شرط وهو کون الحق إلهًا يُسمَّى بالميلي والمُعافي 
والمُعذب والمُنعم. وكما أن كل مُمکن قابل لأحد الحُكمين» أعني الضدینء هو 
قابل أيضًا لانتناء أحد الضدين» فالعالم كله مُمكن. قجائز أن ينتفي عنه أحد 
الشكمين» فلا يلزم الخلود في الدار الآخرة لا في العذاب ولا في النعيم» يل ذلك 
كلّه مُمكن. فإن ورد الخبر الإلهي الذي يُفيد العلم بالنصّ الذي لا يحتمل التاویل 


(1) في الفتوحاث المكيةء ج3 ص274: إلا جهتم. 
(2) الفتوحات المكية؛ ج4 ص274 
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بخلود العالم في أحد الحُکُمین؛ أو بوقوع كل حُکم في جزء من العالم مُعين» وخلود 
ذلك الجزء فيه إلى ما لا يتناهى قبلناه وقلنا به. وما ورد من الشارع أن العالم الذين في 
جهنم الذين هُم أهلها ولا يخرجون منهاء إن بقاءهم فيها لوجود العذاب» فكما ارتفع 
حُكم العذاب عن مُمكن ماء وهم أهل الجنةء كذلك يجوز أن يرتفع عن أعل النار!“ 
وجود العذاب مع كونهم في النارء لقوله : (رما ہُم بكري ین الا [البقرة: 
7 وقال: 'سبقت رحمتي غضبي'ء ولا يلزم من وجود الشرط وجود 
المشروطء فيكون الله إلهَا بجمیع آسمائہ ولا عذاب في العالم ولا ألم؛ لالہ ليس 
ارتفاعه عن مُمكن ما بأولى من ارتقاعه عن جميع المُمكتات. فلم يبق بأيدينا من 
طريق العقل دليل على وجود العذاب دائمّاء ولا غيره» فليس إلا التصوص 
المُتواترة (آو الكشف / الذي لا يدخله شبهةء فليس للعقل ركه إذا وَرَدَ من القادق 
بالنصّ الصریح)”'“ أو الكشف الواضح“”“۔- انتهى. 

وقال في الياب الثامن والتسعین ومئة في الفصل السابع والعشرين: 

«وقد قم الله خلعه إلى شقي وسعید؛ وجعل مقر عباده في دارين: 
دار جهنم وهي دار كل شقيء ودار جتان وهي دار کل سعيد؛ وسشموا 
هؤلاء الأشقياء لأنّهم أقيموا فيما یشق عليهم وهو المُخالفة وسُنوا هزلاء 
العداء لأتهم أقيمرا قیما يسهل عليهم وهو المُاعدة والموافقة. فمن كان مع 
الله على مُرادہ فيه وفي خلقه» لم شی عليه شيء مما يحدث في العالم. 
(...) قالأشقياء ليس لهم عذاب إلا منهم» لأنّهم أقيموا في مقام 
الاعتراض والتعليل لأفعال الله تعالى في عباده 'ولأي شيء كان کذا'؟ء و*لو 
كان كذا كان أحسن وأليق"؟. ونازعوا الربوبية وشاقُوا الله ورسوله» فشقاؤمم 
شقاقهم. فهي دار الأشقياء بدخرلها في هذه الحالةء فإذا طال عليهم الأمد 
نغیّر الحالء لن طول الآمد له محکمء يقول الله تعالى: مل عَم الان نكت 


(1) ليست في (س). 3 

(2) في (س) وما هم نريت يها ) [المائدة/ 37]ء وقرله. 
(3) ما بین قوسين لیس في (س)۔ 

(4) الفتوحات المكية: ج ا» ص263ء بتصرف طفيف. 


[كهب] 


٦‏ _ ہے الاو الفتين إلى الجائب الفزين 


رین (الحديد: 16). فإذا طال الأمد على الأشقياءء وعلموا أن ذلك ليس بنافع 
قالوا: فالموافقة أولى؛ نتبدّلت صورهمء فأئّر ذلك التبديل هذا الحكم. فزالت 
المشاقة؛ فارتفع العذاب عن بواطنهم؛ فاستراحوا في دارهمء ووجدوا في ذلك 
من اللثه ما لا يعلمه إلا الله تعالیء لاهم اختاروا ما اختار الله. وعلموا عند 
ذلك أنْ عذابهم لم يكن إلا منهمء فحمدرا الله على كل حالء فاعقبهم ذلك أن 
يحمدوا المنعم المففل:!". انتهى 

فهذه جُملة من كلام الشيخ ذس سرّه في هذه المسألة» ويعسر استیفاء 
جميعهاء نقد ترّرها وكرّرها' في نحو سبعين مَوضِعًا فأكثرء شكر الله سعيه. 
وقد تبيّن لك بسردھا أن ما ذهب إليه الشيخ ليس فيه مُخالفة للشرع ولا للعقل 
بوجه من الوجوهء فإنه مُنمسك في ذلك بالآيات الغرقانية والأحاديث النبوية. بل 
عقيدته في الإعادة والحشر والنشر والحساب والميزان والصراط والشقاعة والجنة 
والنار وغیر ذلك كله موافقة لمذهب أهل الكّنة رضي الله عتهء ولا باس 
بالإشارة إلى أطراف من كلامه في ذلك: 


[عقيدنه في الإعادة والحشر والنشر والحساب والميزان والصراط والشقاعة 
والجنة والنار] 

قال فس سره في الباب الرابع والستین: 

«اعلم أن الناس اختلفوا في الإعادة /من المؤمنين القائلین 
بحشر الأجام؛ ولم نتعرّض*" لمذهب من يحمل الإعادة والتشأة الآخرة 
على أمور عقلية غير محسومة: فإنَ ذلك على [خلاف] ما هو الأمر عليه 
لا جهل أن ئُمْ نشاتین: نشأة الأجسام ونشأة الأرواحء وهي النشأة 
المعنوية. فاثبتوا المعنویة ولم يثبتوا المحوسة. ونحن نقول بما يقول يه هذا 


٦١‏ الفترحات المكية؛ ج2: ص447. والكلمة الأخيرة وردت في الفتوحات : المتفضل. 
کی لیذ؛ ج02 ص ي 

( حائبة في (سء. ق10اب) فادھا: 'بلغ*. 

(0 حائية في (سء ق(111) عفادھا: 'بلغ". 
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المُخالف من إثبات النشأة الروحانية ولا نقول يما خالف فيه (...) (بل 
نقول پ٩“‏ إثبات الحشر”” المحسوس في الأجسام المحسوسة؛ والمیزان 
المحسوسء والصراط المحسوسء والثار والجنة المحسوستين» كل ذلك حق» 
وأعظم في القدرة. 

وفي علم الطبيعة جواز بقاء الأجسام الطبيعية في الدارين إلى مدة غير 
مُتناهية بل مُستمرّة الوجودء وأنّ الناس ما عرفوا من الطبيعة إلا قدر ما أطلعهم 
الله عليه من ذلك. (. . .) ولهذا جعلوا العمر الطبيعي مئة وعشرين سنة الذي 
اقتضاء هذا الحكم» فإذا زاد هذا الإنسان على هذه المدة وقع في العمر 
المجهول. وهذا وإن كان من الطبيعة ولم يخرج منهاء ولكن ليس في قوة علمه 
أن يقطع عليه يوقت مخصوص. وكما زاد على العمر الطيعي سنة وأكثر جاز أن 
يزيد على ذلك آلاقًا عن السنینء وجاز أن يمتد عمره دائمًا. ولولا أن الشرع 
عرف يانقضاء مدة هذه الدارء وأنّ كل نفس ذائقة الموت» وعرّف بالإعادة 
وعرّف بالدار الآخرةء وعرّف بان الإقامة فيها في النشأة الآخرة إلى غير نھایق 
ما عرفنا ذلك. (...) فعلم الله أوسع وات والجمع بین العقل والحس 
والمعقول والمحسوس اعظم في القدرةء واتم في الکمال الإلهي (...) 
فالأؤلى بکل ناصح نفسه الرجوع إلى ما قالته الأنبياء والرسل على الوجهين 
المعقول والمحسوسء إذ لا دليل قي العقل يحيل ما جاءت به الشراتع. ۔. 
فالإمكان باق حكمه؛ والمرجّح موجود» فيماذا يحيل؟0©. 

وأطال في ذلك» وذكر الحشر والنشرء والموقف والحساب وغير ذلك كله 
بالتقصيل» وذكر لذلك كله آيات وأحادیث استدل بھاء ونعم الدليل. 

وقال رحمه الله في الباب الحادي والتين: 


(1) من المؤلف لتوضيح الیاق۔ 

(2) ليست في (م). 

(3) الفتوحات المكيةء ج اء ص312-311. في (ھ) زيادة تم شطبها رلكتها مفروەق 
وفحراها: ما جاءت به الشرائع فلا۔ 


314 الجاذبٌ القَيْبِيَ إلى الجانبِِ الفزين 


«اعلم عصمنا الله وإياك أن جهنم من أعظم المخلوقات» وهي سجن 
الله في الآخرةء يسجن فيها المُعطلة والمُشرکینء وهي لهاتين الطائفتين دار 
مقامةء / وللكافرين والمنافقين وأهل الكباتر من المؤمنين» قال تعالی: فرح 
جَهُمَّ لكي حَسِي) [الإمراء: 18 ثم یخرج بالشفاعة ممّن ذكرناء: وبالامتنان 
الإلهي من جاء النصّ الإلهي فبه. وسّمَيت جهنم لبعد قعرها يقال: 'بثر جهنام' 
إذا كانت بعيدة القعر. رهي تحوي على حرور وزمهريرء نفيها البرد على أقصى 
درجاتہ والحرور على أقصى درجاته'''» وین أعلاها وقعرھا”'“ خمس وسبعون 
مثة من السنين- 

واختلف الئاس في خلقها: هل عُلقت آم لم تُخلق بعد؟ والخلاف مشهور 
قيها (...) ركذلك اختلفوا في الجنة. والذي عند اصحابنا من أهل الكشف 
والتعريف أنهما مخلوقتان من وجهء وغير مخلوقين من وجه. نأمًا قولتا: مخلوقة 
فَكَرَجُل بنی دارّاء نأتام حيطانها كلها الحاوية عليها خاصةء فيقال قد بنی 
واوا فإذا دخلها لم یر إلا سورًا دائرًا على فضاء وماحةء وبعد ذلك ينشئ 
يبرتها على أغراض الاكتين فيهاء من بيوت وغرف وسرادب ومهالك ومخازن» 
ثم يدّخر فيها من الآلات التي تستعمل في عذاب الداخل. وهي دار حرور هواها 
مُحترق؛ لا جمر لها سوى بني آدم والأحجار المُتخذة إلهّاء والجن لهبهاء قال 
تعالی: لَرَشْدمًا الاش لجار [البقرة: 0)24 [التحريم: 6]ء وقال: « إنَسَكُمْ 
رکا تس ين مؤب ار حَدَب جم [الأنبياء: 98]ء وقال تعالى: ( قك 
فا هم الاو « میٹ ليس لم [الشعراء: 4ء 95] أوجدها بطالع الثورء ولذلك 
كان خلقها في صورة الجاموس سواءء ويهذه الصورة رآها أبو الحكم ابن بَرْجَانَ 
في كشفه. (...) وجميع ما يخلق الله فيها من الآلام التي يجدها الداخلون فيها فمن 
صفة الغضب الإلهي. ولا يكون ذلك إلا عند دخول الخلق فيها من الجن والإنس» 


(1) جملة: *الحرور على أنصى درجاته' ليست في (س). 
(2) ليت في (ها. 
(3) في (ت) دارا خاصة. 
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متى دخلوهاء قال تعالى: (وَلَا طت فو بل ع عَنَِنَ وتن بل عليه عَنَہی 
مد موق [طه: 81]ء فاضاف الغضب إليه. وإذا نزل بهم كانوا محلا له» وجهتم 
إنما هي مكان لهمء وهم النازلون فيهاء وهم محل الخضب. (...) (قال 
تعالی): ورا ألم گا جرف (یس: 599اء يريد بالمُجرمين أهل التار الذين 
يُعمّرونها لا يخرجون منهاء يمتازون عن الذين يخرجون بشفاعة الشافعين» 
وسابق العتاية الإلهية في الموحدين. (...) وعذابهم في جهنم /ما هو من 
چھتم'“ء وإنّما جهنم دار سُكتاهم وسجنھم؛ والله يخلق الآلام فيهم متى شاء۔ 
فعذايهم من الله وهُم محل له. (...) وحد جهنم بعد الفراغ من الحساب 
ودخول أهل الجنة الجنةء من مقعر فلك الكواكب الثابثة إلى أسفل الافلين. 
قهذا كله يزيد في جهنم ممّا هو الآن لیس مخلوقًا فيهاء ولکن ذلك مع حتى 
تظهر الأماكن التي قد عيّنها الله تعالى. فإنها ترجع إلى الجنة يوم القيامة مثل 
الروضة التي بين منبر رسول الله صلی الله عليه وسلم وبين قبره» وكل مکان 
عيته الشارع وكل نهر فإ ذلك كله يصير إلى الجنة. وما بقي فيعود نازا كله وهو 
من جھنمء ولذا کان يقول عبد الله بن عمر رضي الله عنهما: يكره الوضوء بماء 
البحرء ويقول: التيمم أعجب إليّ منه؛ وكان يقول إذا رای البحر: 'يا بحر منى 
تعود تارًا'. قال الله تعالى: «وَإِدَا الِمَرُ سُيرَتَ» [التكرير؛ 6]ء أي: اججت نارّاء 
من سجرت التنور»20© 

قال في موضع آخر: 

«فالذي هر الیوم دار دنيا یکون عدا في القيامة دار جهنم: وذلك في علم 
الله. (قال): وخلق الله لجهنم سيعة أبواب؛ لكل باب جزء من العالم ومن 
العقاب مقوم. وهذه الأبواب السبعة مُفتحة فيها باب ثامن مُغلق لا ینفتح؛ 
وهو باب الحجاب عن رؤية الله تعالى. (قال): وغلقه هو عين فتح باب الرؤية 


)0"( *ما هو من جهنم" ليست في (ھ)۔ 
(2) القتوحات المکیةء ج1ء ص299-297ء بتصرف, 


ٴ۶ 


(سبا 
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لأهل الجنةء فان أحد أبواب الجنة الثمانية هو باب الرؤية. وعلى كل باب ملك 
من الملائکة ملائكة السماوات السبع. وأمًا الكواكب كلها“ فهي في جهنم 
مظلمة الأجرامء عظيمة'* الخلقء وكذلك الشمس والقمر والطلوع والغروب لها 
في جهنم دائمًا. فشمسها شارقة غير مُشرقةء فذوات الكواكب فيها صورتها صورة 
الکسوف عندنا في الدنياء غير أن كسوفها ما ينجليء وهو كوف في ذاتھا لا 
في اعینناء والھواء فيها تطفيف» فيحول بین الأبصار وبین إدراك الأنوار. 

(قال): وأشد الخلق عنابًا في النار إبليس الذي سَنٌ الشرك وكل مُخالفةء 
وسبب فلك انه مخلوق من النار؛ فعتابه بما حُلق منەء آلا ترى النّمّس به يكون 
حياة الجم الحاسء فإذا متع خروج ذلك النَقّس بالخنق أو الشتق انعكس 
راجمًا إلى القلب /ء فأحرقه من ساعته فهلك لحينه. فبالئّمس كانت حياته ويه 
كان هلاكه. فإن الذي يُرمى في النار وهو مُتنفس لا يخلو من أحد الوجهين: إِتا 
آنّه لا يتنفس في النار فتكون حالته حالة المشنوق الذي يُخنق بالحيل فیقتله 
فة وما أن يتتفس فیجذب 9 بالقوة الجافبة هواءً ناريًا مُحرقًا إذا وصل إلى 
قله أحرقه. فلا بد أن یتعذب إبليس بالنار على قدر مخصوص» أي: خلاقًا لمن 
قال: إِنّه خلق من النار فلا يتألّم بهاء وهو غقلة عما ذكرنا. وعامة عقابه بما 
يُناقض ما هو الغالب عليه في أصل خلقه» وهو الزمهريرء فإنه يُقايل النار التي 
هي أصل نثأة إبليسء فيكون عتابه بالزمهرير أكثر (. . -)- 

(قال): والتار ناران: نار حسية وهي العُلْطة على إحسامه وحيوانيته 
وظاهر جسمه وباطنه» ونار معنوية وهي "التي تظلع على الأفثدة" ويها 
يُعذب روحه المدبر لهيكله؛ الذي أمرٌ فعصى» فبمُخالفته عذيته» وهي عين 
جهله بمن استکبر عليه. فلا عذاب على الأرواح أشد من الجهلء قَاله غين 
كله ولهذا سمي يوم التغابن» يُريد يوم عذاب النفوسء فيقول: برق عل عا 


(1) ليت في (ث). وهي من (ه) والفتوحات. 
27 
(3) في (س) فيجب. 
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یلت فی کپ أل [الزمر: 56]ء وهو يوم الحرة. وقد جعل الله فيها مئة درك 
في مُقابلة درج الجنة. ولكل درك قرم مخصوصون لهم من الغضب الإلهي الحال 
بهم آلام مخصوصة»”'". انتهى ملخضاء 

وقال في الباب الرابع والستين: 

قن قلت: فان إبليس موحد أي: وقد قزرت أنه لا يبقى في التار 
موحد أصلاء سواء كان توحيده عن إيمان أو عن علمء أي ذلك کان فإنها دار 
لا تقبل خلود الموحدين فيها. قلنا: صدقت ولكن إبليس سن الشرك فعليه إثم 
المُشركين. وإثم المُشركين20 أنهم لا يخرجون من النارء فإبليس ليس بخارج 
مٹھااگ ولا كل من سنّ الشركء هذا إن سلّمنا أنّ الله تعالى أبقى على إبليس 
توحيده عند الموت. ولعلّه قد سلبه وأقيمت له شبهة في تفه أشرك بالله من 
أجلهاء هنا لا يبعد في الاقتدار الإلهيء وهو الأقرب:©, 

وإذ قد علمت مذهب الشيخ رحمه الله وآلّہ مواقق للشرع بل لأهل الكنةء 
فلترجع إلى / جواب الاعتراض والله أعلم. 
[6] [جواب الاعتراض السادس] 


قال [الكازروني]: الجواب» اعلم - رزقك الله شهود جماله بمحمد وله - 
أن الشيخ قُنس سرّه ذكر في الباب العشرين وثلائمئة من الفتوحات: 


(1) القتوحات المکیڈء ج1ء ص300ء بتلخیص كما كر في المتن اعلام 

(2) في (س) قدرت له. 

(3) في (س) الشر. 

(4) لت في (س). 

(5) نص الفتوحات المكية: «فإن قلت: فإن إبليس يعلم أن الله واحد قلنا: صدفت» ولكنه 
أوّل من سنّ الشرك» فعليه إثم المشركين وإثمهم أنهم لا يخرجون من النار. هذا إذا 
ثبت آنه مات موحدّاء وما يدريك لعله مات مشركًا لشبهة طرأت عليه في نظرم؟؛ ج1١‏ 
ص 314. 
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«إنّ أهل النار لا يخرجون منها كما قال الله تعالى: ييي اپ [البقرة: 
2 يعني في التار» وما قال: 'خالدین فيه" يعني في العذاب» فلو قال: 
“خالدين فيه“ أشكل الأمر. ولما أعاد الضمير إلى النار لم یلزم خلودهم في 
العتاب۔ فإن قيل: فكذلك في الجنة قال: 'خالدين فيها ٠"‏ يعني قي الجنة ولم 
يقل: "فيه" يعني في النعيم. قلنا: وكذلك كنا نقول» لکن لا" قال الله تعالى 
في نعیم آهل الجنة: (غطة عي يدو ز)» [هود: 108]ء آي : غير مقطوعء وقال: 
ل َو وا تر [الراقعة: 33]ء قلنا بالخلود في الجنة وفي نعيمها كليهماء 
ولا كذلك عناب أهل النارء فلم نقل بخلود العذاب. فإن قيل: فقد قال الله 
تعالى: لان ف وة لخم بم الین جم [طه: 101]. قلنا: هذا في موطن 
من مواطن الآخرة» والضمير في "فيه" عائد إلى حمل الوزر لا إلى العذاب. فإنه 
إذا أقيم العبد في حمل الأوزار كما قال تعالى: وليك أَنعَالح مَاتتَالا تم 
َنْقَاِم) [المتكبرت: 13]؛ وها في زمان مخصوص من حين قيامهم من القبور 
إلى وقت دخولهم النارء فإنّهم مخلدون في حمل الأوزارء لا يؤخذ من على 
ظهورهمء قال: ئن ع عَنه لہ َيل َم الین وز » خی م (طہ: 100- 
1ء فالضمير عائد إلى حمل الوزر. وقال: يوم القيامة» ويوم القيامة من خروج 
الناس من القبور إلى نزولهم في الدارين» ويتقضي ذلك اليوم. وبانقضائه ينقضي 
كل ما كان في ذلك اليوم مُخلاًا من حمل الأوزار والوزن والحساب وغيرها. وإذا 
انقضى اليوم انقضی الخلود في حمل الوزر الذي كان اليوم ظرقًا له. وانتقل الحكم 
إلى الجنة والنار والنعيم والعذاب المُختصّ بهما. ولم يرد في العذاب ما يدل 
على خلرده. وأمّا العذاب في التار فلا بذ منەء وهو غيب عتا مدتهء ولیس عندنا 
يقين من جهة النصوص. وإنما الظواهر تدل على أنّ له اجلاء إلا ان كميته 
مجهولة: ولم یرد بها نص. وأهل الكشف كلهم مع الظواهر سواءء وبقینا نحن 
وقوله تعالى: (إنّ رَبك مَل لا يُرِيدُ6 [هود: 107]ء فما يُريده الله يكرنء ولا 


0 ليت في (س). 
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يلزم آهل الإيمان أكثر من هذاء (إلا أن يكون / نص مُتوائر مُفید للعلم؛ فعند ذلك 
يقطع به المؤمن٭(۔ وهذا ترجمة عبارة الشيخ رحمه الله). هذا معنى كلامه. 

قلت (البَرَرَنْجِي]: وقد مرّت أكثر عبارات الشیخ بالفاظھا قراجعها. وقد مر 
قرييًا ان الشيخ فس سرّه أثبت إمكان انقطاع العذاب عقلاء وأئبت وفوعه نقلّا۔ 
وکل ما أمكن عقلًا وأخبر به الصادق وجب فبوله والإيمان به ولا سيما وقد 
ادّعى إجماع أهل الكشف عليه فيجب تبوله. وکیف وقبول ذلك لا يهد ركنا من 
أركات الشریعق بل هو من محامنها الموافق للرحمة العامة والكرم والعدل؛ 
ومواؤنة الجزاء للأعمالء وسيق الرحمة الغضب. وغير ذلك كما مر مُفصّلا۔ 
والله أعلم۔ 

قال [الكازروني]: ولا يخفى على العالم العاقل أن ظاهر تمك الشیخ في 
هنا القول بظواهر التصوصء ومُحضل كلامه أنه لا نض في خلود العذاب كما 
ورد ذلك في خلود النعيمء ولو ورد نص لوجب قبوله. فلم يرد الشيخ النصوص 
الواردة حتى يلزم تكقيره» بل اعتمد النصوص وطلب ذلك فلا تغفل عن هذا 
المقدارء فاته يحتاج إليه قیما بعد“ 


(هذا معنی کلامه۔ 


قلت [البَرْرَنْجِي]: لا شك أنّه لا دلیل من العقل على تسرمد العذاب 
وخلودهء بل ولا على وجوب وقوعه ووجودہ. قال الإمام فخر الدين الرازي في 
تفيره الكبير المُمّى ب مفاتيح الغيب: 


*اتفق المسلمون على أنه يحسن من الله تعالى تعذیب الکفار؛ وقال بعضهم : 
لا يحن. وقیّدوا قوله تعالی: وهر عَدَاتٌ عَلِيةٌ) [البقرة: 7]ء أي: 
وأمثالهء يأنه يتحقّرن ذلك» لکن لكونه كريمًا يجب عليه العفو۔ 


(1) الفتوحات المكية» ج3ء ص77. 

(2) ها بين قوسين ليس في (س). 

(3) من هتا حتى قوله: 'الملك الوهاب". أي: ما يقارب صفحتین ناقص في (ت) رقد 
أئيتتاه من بقية النسخ. 


ا 
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0) 
0) 


الجاذبٌ القْيَبِي إلى الجانِب القُرْبِنَ 


قال [الرازي]: ولنذکر دلائل الفريقين: ثمّ ساق عنهم -أي: عن النافين- 
سبعة" آدلة. ٹم قال: قالوا: هب أن سلّمنا العقاب» فمن أين القول 
بالدرام؟ وذلك ا أفسى الناس قلبًا وأشدهم غلظة وفظاظة وبُعدًا عن 
الخير إذا أخذ من بالغ في الإساءة إليه وعلبه يومًا أو شهرًا أو سنة فإنّه 
بشبع مت ويم فلو يفي نوات عليه لامہ کل أحد. وقال: إلى متى هذا 
التعذیب؟ فإما أن يقتله ريريحه» وإمًا أن يُخلّصه. فإذا قَبْحَ هذا من الإنسان 
الذي يلتذ بالانتقام: فالغني المُطلق كيف يليق يه هذا الدوام؟ 000 أنه 
تعالى تھی عبادہ عن استيفاء الزيادة نقال: ملا شرف فى القَتلَ إل 
شر [الإسراء: د وقال: ويروا َو ية يلا [الشورى: 40ء 
وهر تعالى أحق بفعل ما أمرنا رت نهانا عنه. وأيضًا فَإنّ العيد وإن 
عصى طول عمرهء فأين عمره من الأبد؟ فيكون العذاب المؤيد ظلمًا 
يتعالى الله عنه. وأيضًا إن العبد لو واظب على الكفر طول عمرهء فإذا 
تاب ثمَ مات عفا الله عنه» وأجاب دعاءه» وقبل تويته. أترى أن هذا 
الكريم لا يكون في الآخرة كريمّاء أو عقول أولتك المُعذبين ما بقيت فلم 
لا یتریوا عن معاصيهم؟ وإذا تابوا فَلِمْ لا يقبل الله منهم تويتهمء ولِمَ لا 
يسمع نداءھم؟ لِم بُخيب رجاءهم؟ وقد كان في الدنيا في الرحمة والكرم 
إلى حیث قال ران لب ت [غافر: (ائن ميب اتشنآء ل 
ة6 (النمل: 0152 فَلِمٌ صار في الآخرة بحيث كلما کان تضرّعهم إليه 
آشد قال: (َنْصََش فیا ولا مُطْمُنِ)4؟ [المومنون: 0108 
قال: ثم قال من آمن منهم» من هؤلاء بالقرآن: العذر عمًا في القرآن من 
أنواع العذاب من وجره؛ أحدها: التمسّك بأن الدلائل اللفظية لا تفيد 
اليقين» والدلائل العقلية تفيده والمظتون لا يُعارض المقطوع. ثانيها: | 
التجاوز عن الوعيد مُستحسن بين الناس» بل الإصرار” على تحقيق 
الوعيد کان بعد لؤمًا. وإذا کان كذلك وجب أن لا يقبح من الله تعالی: 
والٹھا: اليس إن آیات الوعید في حق الکفار مشروطة يعدم التوبة؟ وإن لم 


في (س) بلا إصرار. 
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يكن هذا الشرط مذكورًا صريحًا. رابعها: أن نقول: إن معناه أنّ العاصي 
يستحق هذه الأنواع من العقاب: فيحمل الإخبار عن الوقوع على الإخبار 
عن استحقاق الوقوع. 

قال: وأمًا الذين أثبتوا وقوع العذاب”" فقالوا: إله نقل إلينا على سیل الترائر 
من رمول الله صلی الله عليه وسلم وقوع العذاب» فإنكاره يكون تكذيبًا 
للرسول» وآمًا الشبه التي تمسكتم بها في نفي العذاب فهي مبئية على 
الحسن والقبح العقليين. وذلك ممّا لا نقول به "20 


انتھی کلام الإمام [الرازي] مُلحْصًا. وقد فهم منه عدم دليل من العقل على 
وقوع العذابء فضلًا عن وجويه. فبالأولى أن لا یکون دليل على تسرمدهء وإنّما 
الدليل عليه من النقل المتواتر. وأمّا تسرمد العذاب وخلوده فلم يكر له دلیلّا من 
النقل» فهو في قوة كلام الشيخ. وكلام ابن تيمية الآتي أنه لا دليل من الكتاب 
والشّتة على دوام العذابء ويالله التوفيق الملك الوهاب. 

قال : )© 


ولمًا لاحظ الشيخ قدّس الله سرّہ أن بعض المُتصوفة يقولون: إذا لم يكن 
العذاب أينيًا لزم تعطيل أسماء الجلال: كالمتقم والقهار والمبلي وغيرهاء 
والتعطيل في الأسماء غير جائزء قال في الباب السابع عشر'“: «لما كانت 
الصقات نسيًا وإضافات» والنسب أمور عدمیة؛ وما ثم إلا ذات واحدة من كل 
وجهء لهذا جاز ان الحق تعالى يرحم عباده في آخر الأمرء ولا يُسرمد عليهم 
العذاب: لأنه لا محر له يُكْرِهه على ذلك. وليست الأسماء والصفات آعيانًا 
خارجية توجب عليه ُُکِمّا في الأشياف فلا ماتع من شمول الرحمة للجميع. 


() لیت في (س). 

(2) فشر الدين محمد الرازي» تفسير الفخر الرازي المشتهر بالتفسير الكبير ومفاتيح الفیب: 
دار الفکر 1981ء ج2ء ص62-60. 

(3) إلى هنا ینتھي النقص في (ت)ء والاستدراك من بقية التسخ. 

(4) العرض ہُنا بالمعنى. انظر: الفتوحاتء ج1ء ص 164-163 وفي الفقرة التالية سینقل 
المولف أو المترجم - أي: البَرْزْنْجِي- الت من الفتوحات. 
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ولاجل انه لا محر لہ ولا موجب» قال تعالى: لو ينه ل ٹھدی الَا 
يا" [الرعد: 31] فحكم هله المشيئة موجود في الدنيا والآخرة. ومن يقدر 
على أن یائي بدليل على ترمد العذاب على أهل جهنم البتةء أو على أحد من 
العائم؟ وليس بذلك نض يُرجع إليه لا يتطرّق إليه الاحتمال: كما هو في تسرمد 
نعيم أهل الجنة. فلم یبق إلا الجواز وهو رحمن الدنيا والآخرة». فإذا فهمت / 
هذا قل التشنيع عليهء بل زال بالكلية. هذا معنى كلامه [الكازروني]. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: ولفظ الشيخ قُدّس سره في الباب المذكور: 

«مسألة: لما كانت الصفات نسبًا وإضاقات: والنسب أمور عدميةء وما نَم إلا 
ذات واحدة من جميع الوجوهء لذلك جاز أن يكون العباد مرحومين في آخر الأمر» 
ولا يرمد عليهم عدم الرحمة إلى ما لا نهاية» إذ لا مُكْرِةَ له على ذلك والأسماء 
والصفات يت أعيانًا ترجب حكمًا عليه في الاشياء» فلا مانع من شمول الرحمة 
للجميم» ولا ميما وقد ورد سبقها الغضب. فإذا انتهى الغضب إليها كان الحكم 
لهاء فكان الأمر على ما قلناه» لذلك قال تعالى: لو تاه اه لَهَدَى الاس 
جم( [الرعد: 31]. فكان حكم هته المشيئة في الدنيا بالتکلیفء رأتا في 
الآخرة فالحكم لقوله: ينم کا ین [المائدة: 1]. فمن يقدر أن يدل على أنه 
لم يرد إلا ترمد العذاب على أهل التار ولا یڈ أو على واحدة في العالم كلف 
حتى يكون حكم المُعذب والمُنتقم والمُبلي وأمثاله صحيحًا. والاسم المُبلي 
وأمثاله نبة وإضافة لا عين موجودة. وكيف يكون الذات الموجودة تحت حكم 
ما ليس بموجود؟! فکل ما ذكر من قوله: "لو شاء'» و'لو شٹنا' لأجل هذا 
الأصلء فله الإطلاق» وما ثم نص یرجع إليه لا يتطرق إليه احتمال في ترمد 
العذاب كما في ترمد التعيم. قلم يبق إلا الجوازء فإنه رحمٰن الدنيا والآخرة. 
فإذا فهمت ما أشرنا إليه قلّ تشنيعك؛: بل زال بالكليةه”. 


" ورد 0 'ولو شاء ربك لهدى الناس جميمًا‎ )١( 
. ورد في النسسل: "ولو شاء ريك لهدى الناس جميمًا'‎ )2( 
163 الفتوحات المكية. ج1؛ عن‎ 3( 
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انتهى بلفظهء وقد ظهر فيه فوائد حذفها [الكازروني] من الأاصل حين 
ترجمهء وبالله العون. 

وقد أجاب الشيخ [ابن عربي] أيضًا عن هذا بجواب تسليمي» وحاصله 
تسليم لزوم تعطيل بعض الأسماءء ولكنّه ليس نقصًا في جناب اللهء فإنه راجع 
إلى خلف الوعید وهو من الکرم؛ فهو كمال. ألا ترى آنه تعالى لم يَنَْمٌّ 
بالغخضوب“ قط؟ وإنّما تَسَمَى بالرحيم والعفو والغفور وأمثالها. وقد أشار الشيخ 
في الفصوص إلى أن إخلاف الوعيد واجب» وإلا لزم خلف الوعد ولا ل 
نیٹ اليحاة» [آل عمران: 9]ء ولم يقل: 'لا يخلف الوعيد '. وذلك آنه تعالى 
وعد آنه يتجاوز عن سيئاتهم» وأنّه يعفو عن السيئات» وأنه يغفر الذنوب جميعًاء 
إنه هو الغفور الرحیمء / وهذه كلها مواعيد. فلو لم يخلف الوعيد وصدق فيه للزم 
منه خلف هذه المواعيدء وهو محال على الله تعالى. واستدل أيضًا بوجوء منذكرها 
إن شاء الله تعالى يعد تعريب جواب الأصل» والله أعلم. 

قال: وقال في الباب الثامن والستين: إن العرش مُستوی الرحمٰن: ونظرہ 
إلى المعاصيء فلا ينظر إليها إلا بعين الرحمة؛ ولهذا يكون مال أصحاب 
الذنوب إلى الرحمة. (وقال بعد أسطر): أعمال الفجار في أسفل سافلين» فإذا 
نظر إليهم الرحمٰن بالنظر الذي ذكرنا أعطاهم نعيمًا في منزلهم الذي هُم فيه» فلا 
يموتون فيها ولا يحيونء فهم في النعيم وفي النار دائمون مؤيدون. كنعيم النائم 
برؤيا يراها في المنام ويتنعّم يها. وقد يكون مريضًا في فراشه ذا بؤس وفقر فيرى 
نفسه ذا سلطان وملك ونعمة. فإن نظرت إليه من حيث كونه مُلتذًا بتلك الرؤية 
وقلت: إنه في نعيم فصدقتء وإن نظرت إليه من حيث إنه مريض وفقير ومجروح 
وقلت: إنه مُعذب فصدقت. هكذا حال أهل التار. ف (لا بر فا رلا كى 
[طه: 74]ء [الأعلى: 3ء يعني لا يستيقظ من ذلك النوم أبدّاء فهذه رحمة الله 
لأهل النارہ(“۔ 


() قي (ه) بالمغضوب. 
(2) في (س) الوعد. 
(3) الفتوحات المكيةء ج اء ص290 بتصرف. 


1901 


پیا 
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وقال في موضع آخر من الفتوحات: «جاء في حديث الشفاعة أنّ الناس من 
عظم الھول يلتجئون إلى الأنبياء عليهم السلام. وکل واحد من الأنبياء يقول: 
نفسي نفسي؛ إن ربي غضب اليوم غضبًا لم يغضب قبله مثله ولن يغضب بعدء 
معله""". فلو كان العذاب أبديًا غير مُتناء لزم أن يكون غضب الله يعد ذلك الیوم 
أعظم منه في ذلك اليوم» فضلًا عن أن يكون مثله. فإ غير المُتناهي أعظم من 
المُتناهي بمقدار غير مُتناء» وغضب يوم القيامة مُتناه. وهذا دليل واضح على عدم 
تسرمد عذاب أهل النار۔ 

فإن قیل: لِم لا يجوز أن يكون الغضب الذي هو سيب ترمد العذاب 
تيجة ذلك الغضب الذي في يوم القيامة. 

قلا [البَرْرْنْجِي]: النضب والرضا والرحمة وأمثالها ليست صفات حقيقية 
كالعلم والحياة والقدرة وأمثالهاء بل هي من قبیل الأفعال. فن الغضب: "فوران 
دم القلب عند الشعور بأمر غير ملائم٭ء ونتيجته / أن يوقع بالمغضوب عليه غير 
ملاتم له: كالقتل والحيس والضرب وأمثالهاء وكذا الرحمة رقة القلب ونتيجتها 
أن يُعطى المرحوم مالا أو جامًا او طعاماء والله تعالى إِنّما یتسمّی بمبادئ هذه 
التائج. فالغضب الذي له يوم القيامة عبارة عن خلق أمور غير مُلائمة للمغضوب 
عليهم مُتناھیةء وتسرمد العذاب عبارة عن خلق أمور غير مُلائمة غير مُتناعیةء 
وخالق جميع ذلك هو الحق سبحانه. فصدق أن الغضب الذي بعد يوم القيامة 
آشدّ واعظم من الغضب الذي يوم القیامة بمعنی آله يخلق غير المُتتاهي بعد 
المتاهي. 

فإن قيل: لِم لا يجوز أن يكون خلق المُتناهي يوم القيامة بطريق العادة سيا 
لخلق غير المُتناهي؟ والسبب من حيث إله سيب أعظم من المُسبب» فالمُتناهي 
على هذا أعظم من غير المُتاهي. 

قلنا [البرْرنْجِي]: إسناد الفعل إلى الله تعالى حقيقة عقلية» وإلى الأسباب 


(1) انظر: الفتوحات المكيةء ج3 ص25 


مجاز عقلي لتأويلها بالفاعل؛ مثل بنى الأمير المديئة» وهنا إستاده إلى الفاعل 
الحقیقی ظاهر وإلى المجازي حلاف الظاعرء لاله بتكلف التأويل. ولا يجوز 
ترك الظاهر إلا لضرورة ولا ضرورة هُناء ولا سيما أن الأنياء أسندوا الفعل إلى 
الفاعل الحقیقي؛ فيقولون: "إن الله غضب". 

فإن قيل: الضرورة موجودةء وهي أن خلود العذاب أمر ضروري من 
الدين» فلهذا ارتكبنا خلاف الظاهر. 

قلتا: ضروريته ليس من هذا الحديث» فبقي أن يكون من غيره. 

وقد ادّعی الشيخ قُدس سره أنّه ليس على ذلك دليل بُفید العلى أي: 
فضلًا عن الضرورة كما تقدّم عنه نقله. قإن كان لكم دليل فاذكروه للتامل فيه 
فإن كان قطعيًا يقينيًا قيلتاه» وإن كان مُحتملًا دفعناہ: والظاهر عدمه. فترك 
الظاعر وارتكاب التأويل غير جاثز. 

حليل آخر : قال الله تعالى: لبي فآ خا ٭ لا يرود فا برک ولا مر « 
إلا جیا وَضَنَاًا ٭ َر وِمَانًا4 [النبا: 26-23]ء وإذا كان جزاءً وفافًا فلا بد أن 
يكون مدة العذاب موازنًا لمدة المعصية؛ ولما كان مدة المعصية مُتناهية لزم أن(“ 
يكون مدة العذاب أيضًا متناهية. ولهذا قال: لَب فا أحَمَة) (البا: 23]. 

فإن قيل: لما كان الكافر/مُصمَّمًا على آنه لو عاش عمرًا غير مُتناه أن 
يكون على ذلك المذهب» كان عذابه غير مُتناه كذلك اعتبارًا بنيته. 

قلنا: لا يحكم في الأمور الأخروية إلا بنصوص الكتاب والسنةء ويمُجوّد 
ما ذكرتم لا يحكم بتسرمد العذاب. فإن كان في ذلك نص قبلناہ؛ وإلا فلا. 

فإن قيل: إذا نوى أحد اليوم أنه يكفر غدًا فإنّه يكفر الآن بلا شكء ولما 
كان نية الكافر آنه يكفر غدًا وبعد غد وهكذا إلى ما لا يتناهى؛ لا جرم كان 
عذابه غير مُتناء۔ 


(1) على الهامش الأيمن لتسخة (هء ق112ب) ختم بيضاري الشکل مفادہ: كتبخاتة 
1 ف 
حضرت بير هداتي 1034ء 


Al 


انس 
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قلنا: لا شك في كفر من نوى غدًا في الحال. وليس الكلام فيهء إِنّما 
الكلام في ترمد العذاب الأخروي. وذلك غيب لا يُخبر عنه إلا بنض قطعي» 
والکلام في ذلك النض هل يرجد آم لا؟ 

فإن قیل: إن الشرك والكفر ظلم عظيمء فكان جزاؤہ غير مُتناء. 

قلئا: ذلك ایشا يتوقف على النصٌ 

وبالجُٛملۃ فتسرمد العذاب أمر عظیمء ولو كان واقعًا لنَصّ عليه الشارع ثثلا 
يتطرّق إليه احتمال شك أو شبهة» فحيث لم ينص عليه علمنا أله ليس بواقع. 

فإن قيل: الإجماع مُتعقد على أن عذاب الکفار أبدي. 

قلنا: إن أردتم إجماع عوام الامة فذلك ليس بدلیلء أو إجماع أهل الحل 
والعقد من مجتهدي الأمة فهو حجةء لکن عنه الجواب من وجھین: 

أحدهما: أنه كما قال الإمام الرازي وغيره: الدليل على حجية الإجماع 
ممعي ء والادلة السمعية لا تفيد إلا الظنّ. وإذا كان أصل الإجماع ظنيًا فلا يُفيد 
إلا الظنّء والأمور الظتية لا تكرن حجة في الاعتقادیات۔ 

والوجه الثاني : سلّمنا أن الإجماع مُفيد لليقين» لکن وقوعه غير مُمکنء لان 
الإجماع المُمکن الوقوع الذي يكون خرقه كفرًا إنّما هو إجماع الصدر الأول“ من 
الصحابة. لانم کانوا محصورين معدودين معروفين» وكان محلهم مكة والمدينة 
والشام. وأمًا غير الصدر الأول من الصحابة ومن التابعين فلم يكونوا كذلك» بل 
كانوا مُخرقین في أقطار الأرضء فیتعذّر وقوع إجماعهم. وأيضًا فإجماع الصحابة 
لا بد أن يكون معناء متواترًا حتى يكون خرقه موجبّا للکفرء / بخلاف ما إذا لم 
يتواتر لفظه» أو تراتر لفظه دون معناء فلا يكون خرقه كفرًا. ولم يقع قط في 
تسرمد العذاب إجماع متواتر المعنى. نعم عند عوام الأمة تسرمد العذاب مُتفق 


(!) على الهامش الأیسر لنسخة (هء ق113) ختم يضاوي الشكل مفادہ: كتيخانة حضرت 
بير هدائي 1034ء 
(2) 'أو نواتر لفظه' ليست في (م). 


|اتفصل الأول حلا الاستراضات المتملقة بغیر وحدة الوجود] 


عليهء وهذا ليس بدليل. والعُراد بعوام الأمة غير المجتهدين من العلماء دون 
السوقة والدهاقين وأرباب الحرف والاجناد فإِنّهِمٍ في مثل هذه المعاقد"؟ 
والمقاعد خارجون من دائرة النفي والإثباث. هذا معنی كلامه. 

(قلت [البَرْزْنْجِي]: قد مرّ قريبًا عن الإمام الرازي آنه لا دليل عقلا على 
وجوب وقوع العذاب» بمعنی أن العقل لو حلي ونفسه لا یوجبہ؛ لا بمعنی أنه 
يأباء إذا أخيره الصادق؛ إِنّما الدلیل!'“ عليه من النقل المُتواتر. وأما تسرمدہ 
ودوامه فلا دليل عليه قاطع؛ لا من العقل ولا من النقل الصريح المتواٹر: بحيث 
لا يقل التأويل. ولا من إجماع المسلمين: الإجماع القولي الكلي القطعي 
الضروري الذي يقوم به الحجة في الاعتقادات كما أفاده الأصل مُنا. كيف واصل 
کون الإجماع حجة مُنازع فيهء والتحقيق أنه لا بذ في حجية الإجماع في 
الاعتقاديات من کون المُجمع عليه من ضروریات الذين وإلا فلا كفر بإنكاره. 
فمن آنکر استحقاق بنت الابن السدس لا يكفر وإن كان مُجِمعًا عليه لعدم كونه 
من ضروریات الدين. وقد حقّقنا هذه المسالة في مُقدّمه: التأيبد والعون وبالله 
التوفيق 


[ابن تيمية وفناء النار] 


قال :)© [الكازروني] والدليل على عدم وقوع الإجماع على تسرمد العذاب 
أن شيخ الإسلام ابن تيمية الحنبلي من كبار حفاظ الحديث وأئمة الفقه ومن أهل 
الكنة. قد ذهب إلى أن الکفار بعد الأحقاب والقرون العديدة يخرجون من 
جھتے. وروی حديثًا عن رسول الله صلی الله عليه وسلم آنه قال: ((والذي نفسي 
يده ليأنين على جهنم زمان تصفق الريح أبوابهاء وينبت في قعرها الجرجير)). 
وهدا حديث مشهورء إلا أن العلماء ضعفره» ولكن ابن تيمية فد قژاء وصخح 


١‏ "المعاقد' ليست في (س). 

2427 مي دم) پنا أخبره ایشا إِنْما الدليل. والمقطم المُستدرك ما بين فوسین من بقية السح. 

۷ ماين قومينء أي: من: ٭قلت: قد مر قرييًا عن الإمام...'. إلى هذا الموصع ناقص 
مي (لت) وقد البنناه في بقية النسخ. 


[توب] 


328 الجازث القتِين إلى الجائپ الفزين 


إستاده. وروی حديئًا آخر عن عمر رضي الله تعالى عنه أنه قال: ((أعل جهنم 
یخرجون متها ولو مکٹوا فيها عدد رمل عالج))ء وعالج اسم موضع كثير الرمل. 

وبالغ ابن تيمية في ذلك مُبالغة کلیةء وأورد أحاديث غير هذين» ومنع 
إجماع الأمة على ذلكء بل رواء عن جمع من فقهاء الصحاية. وعلى هذا منعنا”'؟ 
تواتر الإجماعء بل وقوعه على خلود العذاب مع دوام جھت © أهون من منعه 
أصل الإجماع على خلود جهنم مع أن الآيات في خلود الکفار في جهنم واردة» 
والإجماع عليه واقع. وقد أل ابن تيمية الآياتء كما أوّلوا قوله تعالى في قاتل 
المؤمن عمنًّا(©: (وری بَفْكْل مؤوكا مُتَمَيِدَا] دَجَرَاؤْةٌ جَهَنَدْ کیا يها 
[الساء: 93]ء فإنهم أوّلوه بطول المدة. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: ولا باس بنقل مفھب ابن تيمية هُناء وذكر أدلته إتمامًا 
للفائدة. فما كلامه هو كَلَمْ أقف عليه" » ولكن نقل عنه تلميذه الحافظ الجليل 
ابن القيم ذلك في كتابه شفاء المليل على سبیل الاختصار. وأطال في الاستدلال 
له في كاب حادي الأرواح إلى دار القلاح. 


قال [ابن القيم] رحمه الله بعد أن ذكر مُقدمة طويلة: / 


“فصلء وآمَا أبدية التار ودوامها فقال شيخ الإملام -يعني: شيخه اين 
تيمية- فيها قولان معروفان عن السلف والخلف؛ والنزاع في ذلك معروف 
عن التابعین۔ قال ابن القيم: قلت حَهنا أقوال سبعة: 

الاؤل: ان مَن دخلها لا يخرج منها أبدّاء بل كل مَن دخلها مخلد فيها آبد 
الآبادء وهذا قول الخوارج والمُعتزلة0. 


(1) في (س) معنی۔ 

(2) ليت في (س). 

( لت في (س). 

(4) انظر: أحمد ابن تيمية» الرد على من قال بفناء الجنة والتار وبيان الأقوال قي ذلك؛ 
تحقیق: محمد بن عبد الله المهريء الرياض؛ دار بلتسيةء 1995م. وكما هو واضح 
من السياق فان البَرَرَنْجِي لم يطلع على الرمالةء وإنّما استند إلى ما نقله ابن القيم. 

(5) الأصح: حادي الأرواح إلى بلاد الأفراحء انظر تحقيق زائد بن أحمد التشيري وهو 
اقتباس طويل بلخص مقدار أربعين صفحة من المطبوع . 

(6) حاشیة في (سء ق119ب): الخوارج والمعتزلة. 


[الفصل الأول: ‏ الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجود] 


0) 
(2 
22) 


الثاني : أن أهلها يُعلّہون فيها مذة ثم تنقلب علبهم» رتبفی طيعته نارتة لهم 
يتلدّذون بها لموافقتها لطبيعتهم؛ وهلا قول ابن عربي الطائي» قال في 
فصوصه: «الثناء بصدق الوعد لا بصدق الوعید والحضرة الإلهية تطلب 
الثناء المحمود بالذات؛ قيثنى عليها بصدق الرعد لا بصدق الوعیدء بل 
بالتجاوزه" ٠‏ إلخ ما مر عنه. . . 

الثالث : قول من قال: إن أهلها يُعذْبِونَ إلى وقت محدودء ثم يُخرجرن منها 
ويخلفهم فيها قوم آخرون. وهذا القول قالته اليهود للنبي صلی الله عليه 
وسلم» فاکذبھم فیه» وقد أكنيهم الله في القرآن نقال: َال تی َك 
اكاد إلا انا نئ ئن ممم يد آنه عَهَدا) (البقرة: 80]ء الآية. 
الرابع : قول من يقول: يخرجون منها وتبقى نارًا على حالها ليس فيها أحد 
يُعذّب» حكاه شيخ الإسلام» والقرآن والحديث يردان هذا القول!* كما 
تقدم. 

الخامس : قول مَن يقول: بل تفتی بنفسها هي والجنةء لأنهما حادثتانء 
وما ثبت حدوثه استحال بقاؤه وأيديته» وهذا قرل جهم بن صفوان وشيعته. 
السادس: قول من يقول: تفنى حياتهم وحركاتهم ويصيرون جمانًا لا 
یتحرکون ولا يحون يآلمء وهذا قول أبي الهذيل العلاف إمام المُعتزلة» 
طردًا لامتناع حوادث لا نهاية لهاء والجئة والنار سواء في هذا الحكم. 
الابع: قول مَن يقول: يفنيها ريّها وخالفها تبارك وتعالىء فإنه جعل لها أمدًا 
تحهي إليهء ثم تفنی ويزول عذابها. قال شيخ الإسلام: وقد تل هذا القول عن 
عثمان وابن مسعود وأبي هريرة وأبي سعيد وغيرهم رضي الله عنھم!“. وقد 
روى عبد بن حميد وهو من أجل علماء الحديث في تفيره المشهور: "ثا 
سليمان بن / حرب ثنا حماد بن سلمة عن ثابت عن الحسن قال: قال عمر 
رضي الله عنه: *لو لبث أهل النار في النار قدر رمل عالج لكان لهم على 
ذلك يوم يخرجون فيه". وقال: "تا حجاج [بن منهال] عن حمّاد بن سلمة 


انظر: قصوص الحكمء ص 93. 


في (س) القرآن۔ 
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انظر : محمد بن أبي بكر ابن قيم الجوزية. حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح» تحقيق زائد 


ابن أحمد النشيري؛ دار عالم الفرائدء مطبوعات المجمع؛ 1428ء ص733. 
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330 الجاذبٌ المي إلى الجانبِ النُزيئٍ 
عن حميد عن الحسن أنّ عمر بن الخطاب رضي الله عنه قال: "لو لبث أهل 
التار* الحديث بمثلهء ذكر ذلك في تفسیر قوله تعالى: لبي يبآ لم 
[النبا: 23]. قد رواه عبد بن حمیدء وهو من الائمّة الحفّاظ علماء الستّة» 
عن هذين الجلیلین سلیمان بن حرب والحجاج بن منهال. كلاهما عن حمّاد 
بن سلمة» وحسبك حماد يرويه عن ثايت وحميد كلاهما عن الحسنء 
وحسبك بهذا الإمناد جلالة. والحسن وإن لم يسمع من عمر فلما وواءء ولو 
لم بصح عند ذلك عن عمر لما جزم به”'؟ وقال: قال عمر بن الخطاب. 
وقڈرنا أله لم يحفظه عن عمرء فتداول هؤلاء الأتمّة إيَاء غير مُقابلین له 
بالإنكار والرڈ مع أنهم يتكرون على مَن حالف السنّة بدون هذا؛ دليل على 
آنه صحيح عندعم!"ء فلر کان هذا القول عند هؤلاء الأئمة من البدع 
المُخالقة لکتاب الله وسئّة رسوله وإجماع الأمّة لكانوا اوّل مُنكر له. ولا 
ريب أن مَن قال هذا القول عن عمر ونقله عنه إتما أرادوا بذلك جنس آهل 
النار الذين هُم أهلهاء وأا قوم أصيبوا بلنوبهم فقد علم عؤلاء وغيرهم أنّهم 
يخرجون منھاء وأنهم لا يلبئون قدر رمل عالج ولا قريبًا منه. 
ولفظ 'أهل النار* لا يختص بالموحّدینء بل هو مُختص بمن عداہمء 
كما قال صلی الله عليه وسلّم: («أمَا آهل النار الذين ھُم أهلهاء وأنّهم لا 
یموتون فيها ولا يحيون))؛ ولا يناقض هذا قوله تعالى: لين فآ 
[البقرة: 162]ء وقوله: (رَمَا هم يبا يمُسْرمِينَ6 [الحجر: 48]ء بل ما 
أخبر الله به هو الحق والصدق الذي لا" يقع خلافهء لکن إذا انقضى 
أجلها وفيت كما تفنى الدتباء لم تبق نارًا ولم يبق فيها عذاب. 
قال أرياب هذا القول وفي تفسیر علي بن أبي طلحة الوالبي“ عن اين 


21 في (ت) مُناك إشارات إلى الهامش وتصحيح لبعض العبارات» يُمكن ترتیبھا على النحو 
الآني: "وان لم يسمع من عمره فإنه رواء عنه بصیغة الجرّمء فلمًا رواء عته يصيغة 
الجزم دل على أله صح عنده'. وني هامش (ت) 'يلغ". 

(2) في (س) غير أباة. 

(3) دلبل على أنه صحبح عندهم' ليت في (ه). 

(4) في ھا لم۔ 

(5) في (ه) الوائي: وفي (ت) الواثبي» وما أئتناء من حادي الأرواح» ص 735. 


|اتفصل الأول: 2 الاعتراضات المتملّقة بغير وحدة الوجود] 


"0) 


عباس في قوله تعالی: تل الا موك حَيِينَ نهآ إلا نا كة أله ب 
رق یئ ية ) [الأنعام: 128] قال: لا ينبغي لأحد أن بحکم على 
الله في خلقه ولا ينزلهم جِنّة ولا نارًا. نالوا: وهلا الوعيد في هله 
الآية [لیس] مُختطًا بأهل القبلة» فإله سبحانه قال: (وَيمْ يرم يما 
ھکر كين تد یکل بی الاب تا آریاغم / بن لس رت انت 
شا پیمیں ولتتا لجا یہ ابت تا 6ل ار فرع کی پھا إلا ما 
کے اگ کے یک کے میٹ ٠‏ تارق ال بت الین ٹا بت كوا 
کے5 [الأنعام: 128ء 129]. واولیاء الجن من الإنس بدخل فيه 
الكقار قطمًا فإتهم اح يموالاتهم من عصاة المسلمین؛ كما قال تعالى: 
ینا جن اكَجَِينَ أزية الین لا بّيثوة) [الأعراف: 27]. وقال تعالى: 
ائھ کی لك ملاع عل اتک “امنا وق وتهز بور ٭ بنا نفد 
ع اليس تولو مالین م بد ُشرئت) (انمہل: 100-59]. رقال 
تعالی: رک انيت اترا إا تام لهف بر اللي گرا لا هم 
يرود ٭ ey‏ يشوم ف آلب ن لا يُتَصِرٌرنَ)» [الأعراف: 201- 
2). رقال: ( 


شو وریت أزيصة ين ونی وم لك ع يفن 
قلي بدلا [الكهف: 50]. وقال: تيلا ولاه ایی [النساء: 
یرٹ رت ہے ہے آلا إل يب اللي م تيت 
[المجادلة: 19]. وة اشَیِودَ لوحن إل تله جيل وين للتشلرم 
للم كَرَوٌنَ» [الأنعام: 121]. فالاستئتاء وقع في الآية التي أخبرت عن 
دخول أولياء الشيطان النار» فمن هُنا فال ابن عبّاس: "إله لا ينبغي 
لاحدٍ أن يحكم على الله في خلقه". 

قالوا: وقول مَنَ قال: 'إلَا' بمعنى 'سوى" أي سوى ما شاء الله أن 
يزيدهم من أنواع العذاب وزمتهء لا يخفى”" مُنافرته للمُستنتى والمُستنتى 
منهء وإ الذي يفهمه المُخاطب مُخالفة ما بعد 'إلا" لما قبلهاء وقول من 
قال: إنّه لإخراج ما قبل دخولهم إليها من الزمان. لزمان البرزخ 


حاشية في (س»ء ق 1121) مفادها: "بلغ*۔ 
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اذهب] 
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(0) 
(2) 
0) 


الجاذِبٌ القن إلى الجائب الفزين 


والموقف؛ ومدّة الدنیا أبضّاء لا یُساعد عليه وجه الكلام. فإنّه استٹناء من 
جملة خبريّة مضمونها أنهم إذا دخلوا التار لبئوا فيها مدّة درام السماوات 
والارض "إلا ما شاء الله'؛ ولیی'“ المُراد الاستثناء قبل الدخول» هذا 
ما لا يفهمه الشُخاطبء آلا ترى أله سبحانه يُخاطبهم بهذا في الثار حتّی 
يقرلرن اكنا): (رك) تتن بش ينض وق با اليم كيك تام 
[الأنعام: 128 فيقول لهم حيننذ: (أثَرُ توك َي بها إلا ما كك 
أي [الأنعام: 128]. وفي قرلهم: ر بَعشنا مض وبا كبا 
تيع لتك تا) [الأنعام: 128]ء نوع اعتراف واستسلام / وتحتّرء أي: 
استمتع الجن بنا واستمتعنا بھم؛ وشركنا في الشرك ودواعيه وأسبايه: 
وآثرنا الاستمتاع على طاعتك وطاعة رسلك. وانقضت آجالنا وذهيت 
اعمارنا في ذلك: رلم نكتسب في رضاكء وإنّما كانت غاية أمرنا في مدة 
آجالنا استمتاع بعضنا ببعض. فتاقل ما في هذا من الاعتراف بحقيقة ما هم 
عليه وكيف بدت لهم تلك الحقيقة ذلك اليوم. وعلموا أن الذي كانوا فيه 
في مدة آجالهم هو حظهم من استمتاع بعضهم بیعضء ولم يستمتعوا بعبادة 
ربهم ومعرفته وتوحیدہ ومحيّته واثبات مرضاته. وهذا من نمط قولهم: لو 
گا مخ ار کیل نا كا و اسي ألتَمير) [الملك: 10), وقوله: تَا 
هم4 [الملك: 11)» وقرله: ١‏ تيتا أن الحَقٌ يلو [الغصص: 75]ء 
ونظائره. والمقصود أن قوله: ( لا ما کہ أ [الأنعام: 128]ء عائد إلى 
هؤلاء المذکورین مختضًا بهم» أو شاملا لعصاة الموحدين. وأمّا اختصاصه 
بعصاة الملمين دون هؤلاء فلا وجه له. ولمّا رأت طائفة ضعف هذا 
القرل قالوا: الاسعناء يرجع إلى مدّة البرزخ والموقف» وقد تبن ضعف 
هذا الفول۔ 

ورات طائفة أخرى أن الاستتناء يرجع إلى نوع آخر من العذاب غير التارء 
قالوا: والمعنى اكم في النار ابا“ إلا ما شاء الله أن يُعذّبكم بغيرهاء 


حاشیة في (سء ق121ب) مفادھا: ٭بلغ'۔ 
في (س) والله الموفق. 
ني (م) ادا أبنًا. 


له 


[الفصل الأول: ل الاعتراضات المتملقة بغهر وحدة الوجوداً 


() 


)2 
لك 
)4( 


وهو الزمهرير”'". قالوا: وقد قال تعالى: ان جم اث به ٭ لط 
تت » لين ف لَعكَ [النبأ: 23-21]» قالوا: والابد لا یُقذر بالأحقاب» وقد 
قال ابن مسعود في هله الآية: لیاتینٰ على جھنم زمان لیس فيها احدء وذلك 
بعدما يليثون قيها أحقايًا "» وعن أبي عريرة مثله حكاء البغري عنهماء ثم قال: 
'ومعناه عند أهل السنّة آله ثبت آنه لا ييقى فيها أحد من أهل الإيمان". قالوا: 
قد ثبت ذلك عن أبي هريرة وابن مسعود وعبد الله بن عمر. وقد مال حرب 
إسحاق بن راعویه عن هذه الآية فقال: سألت إسحاق. قلت: قوله تعالى: 
(خَنييت هاما دا موث ارش إلا ما عه رب (صود: 107]ء قال: 
*أنت هذه الآية على كل وعيد في القرآن". حدّثتا عبيد الله بن معاذ حدّثنا 
معمّر بن سليمان قال: قال أَبِيّ: حڈثنا آبو نصرة آله سمع عن جابر أو أبي 
سعید أو يعضى أصحاب النبي صلی / الله عليه وسلم قال: هذه الآية تأتي على 
القرآن كنّه؛ فلا ما کا رك إن ربك مَل نا یڈ4 [هرد: 107]ء قال 
المعتمر: قال أَبَيَ : [أتت هذه الآية] "على كل وعيد في القرآن'۔ 

حتثنا عبيد الله بن معاذ حدّئنا أبن حذّئنا شعبة عن أبي ملح سمع عبر 
ابن ميمون يُحدّث عن عيد الله بن عمر قال: 'ليأتينْ على جهتم يوم 
تُصفق فيه أبوابها ليس قيها أحدء وذلك بعدما يلبثوت فيها أحقابًا". 

حدّئنا عبيد الله حدّثنا أَييٍ حقثنا شعبة عن یوب عن يحى بن أبي زرغة عن 
أبي هريرة قال: "ما آنا الذي أقول: إنه سیاتي على جهنم یوما“ لا يبقى 
فيها آحد وقرا: ا ین َم نی ار لح نا ر وَسَهِينٌ) [هود: 106] 
الآيةء قال عبيد الله كان أصحابنا يقولون: “يعني به الموحدين". 


حتثنا آبو معن حتلتا وهب بن جرير قال: حدثنا شعية عن سليمان 
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في (ت)ء (ها)ء (س) ورد: الرمي رتبة. وما أوردناه من (م). رحادي الأرراح» 


اص 738 

في (س) عمرو۔ حاشية في (ت) مفادھا: "بلغ ". 
في (س) تصفق فيه أبوايها لیس فيها أحدء وترا۔ 
في (ت) أبو وهب. 


رر رس 
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)0 
رہف 


الجاذِبٌ اَي إلى الجا الفزی 


التيمي عن أبي نصرة عن جابر بن عبد الله أو بعض أصحابه في قوله 
تعالى: (حَيويت يا ع دات شرت رالاس رلا ما سه رب [هود: 
7] قال: "أنت هذه على القرآن كلّه". وقد حكى ابن جرير هذا القول 
في تفسيره عن جماعة من السلف» فقال: وقال آخرون: *عتى بذلك أهل 
التار وكلّ مَن دخلھا"ء وذكر مَن قال ذلكء ثم ذكر الآثار التي نذكرها. 
وقال عبد الررّاق: أخبرنا ابن التيمي عن أبيه عن أبي نصرة عن جابر وأبي 
سعيد أو عن رجل من أصحاب النبي صلی الله عليه وسلّم في قوله: (إلا 
ا مه رب إن رك مَل ل يريد [هرد: 107]ء قال: 'هذه الآية تأتي 
على القرآن كله': يقول: حيث كان في القرآن “خالدین فيها" تأتي 
علي" "إلا ما شاء الله". قال: وسمعت أيا مخلد يقول: جزاؤہ فإن شاء 
الله عر وجل تجاوز عن عذابه. 

قال ابن جریر: حتثنا الحسن بن علي أنا عبد الررّاق فذكره» قال: وحدّثنا 
عن المسيّب”" عن من ذكره عن ابن عبّاس لحَلينَ فا تَا َامَتِ كوت 
رئیش لا ما کہ ريك عرد: 107]ء قال: لا يموتونء ولا منها 
يخرجونء إلا ما شاء رتك. قال: استئنى الله تعالى أمر التار أن تأكلهم. 
قال: وقال ابن مسعود: 'ليأتِينَ على جهنم زمانٌ تخفق أبوايها لیس فيها 
أحد بعدما یلٹون فيها احقابًا'۔ 
حنثنا عبد بن حميد حثثنا جرير عن /بنان عن الشعبي قال: "جهنم أسرع 
الدارين عمرانًاء وأسرعهما خرابًا'. وحكى ابن جرير في ذلك قولًا آخر 
فقال: وقال آخرون: أخبرنا الله عر وجل بمشينته لآهل الجتّة فعرفتا 
معناء يبه بقوله تعالى: (عْطَة کر يَجدُرز» [هود: 108]ء آتها في الزيادة 
على مقدار مدّة السماوات والأرض؛ قالوا: ولم يخبرنا بمشيتته في آهل 
النار وجائز أن تكون مشيتته في الزيادة وجائز أن تكون في التقصان. 
حنثنا يونس أخبرنا ابن وهب قال: قال ابن زيد في قوله تعالى: 
(خییت ناا دات اث وَالَرضُ رلا کا کا رب (مود: 107]» حت 


ليست في (س). 
في (م) ابن المسيب. 


[الفصل الأول: بلا الاعتراضات المتملقة بير وحدة الوجور] 


0) 
(2 
G) 


بلغ عة بر تجذرز) [هرد: 108]ء فقال: أخبرنا ہما پشاء لأهل الجنة 
فقال: "عطاء غير مجذوذ' ٠‏ ولم یخبرتا بالذي يشاء لأهل الثار. 

"وقال ابن مردويه في تفسیرہ: حدثتا سليمان بن أحمد حدّثنا جرير حتثنا 
يزيد" بن مروان الخلال حدّئتا ابو حلبة حدّئنا سفيان يعني الثرري عن 
عمرو بن دينار عن جابر قال: قرأ رسول الله صلی الله عليه وسلم: نَا 
آل کر کی آثار َم يبا ی هبق حبرت فا ما کات التو 
وَالارضُ لا کا کا رك [هود: 107-106]. قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلّم: ((إن شاء الله بُخرج أناسًا من الذین شفوا من التار فيدخلهم الجئة 
فضلًا)). وهقا الحديث يدل على آن الاستثناء اِنّما هو للخروج من الثار 
يعد دخولهاء خلاقًا لمن زعم أنه قبل الدخول. ولكن إِنْما يدل على 
إخراج بعضهم من النارء وهذا حق بلا ريب. وهو لا ينفي انقطاعها وفتاء 
عذابهاء وأكلها لمن قيهاء وأنّهم یُعلَبون فيها دائمًا ما دامت كذلك. رما 
هُم منها بمخرجين. فالحديث على أمرين؛ أحدهما: أن بعض الأثقياء إن 
شاء الله أن يخرجهم من الثارء وهو فضل: وأنْ الاستثناء إِلّما هو في ما 
بعد دخولها لا في ما قبله. وعلى هذا فيكون معنى الاستكثناء إلا ما شاء 
رك من الأشقياء فإتهم لا یخلدون فيها. فيكون الأشقياء نوعين: نوغ 
يخرجوت منهاء ونوعٌ یخلدون فيهاء فيكون من الذين شقوا اوَلّا ثم 


/قالوا: وقد قال تبارك وتعالى 
فا لما » لا یرقْد : 


٭ الا ڪيا َا » ج کنا ھ إن 
ڪا لا ثرۃ يسا ٭ گا 


53 [البا: 28-21]» فهذا صریح في 
وعيد الكقّار المُكذبين بآياته ولا يُقدّر الأبدي بمدّة الأحقاب ولا غيرهاء 
كما لا يُقثّر به القديمء ولهذا قال عبد الله بن عمر في ما رواه شعبة عن 
ابي ملح“ سمع عمرو بن ميمون يُحدّث عله: *ليآتِينَ على جھئم يوم 
تُصِمّقٌ فيها أبوابهاء وذلك بعدما يلبثون فيها أحقابًا". 


ف (س» بزیں۔ 
ليست من (س). 
في (س) طلحة. 
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[كهب] 
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الجاذِبُ القيِينَ إلى الجاْب الفزين 


[دوام أهل النار] 


0) 


فصل: والذین قطعوا يدوام أهل النار لهم ستة طرق: 

احدھا: انعقاد!'' الإجماعء فكثير من الناس يعتقد أن هذا مُجمع عليه بين 
الصحابة والتابعين» لا يختلفون فیە؛ وأنّ الاختلاف فيه حادث» وهو من 
أقوال أهل البلع۔ 

الطريق الثاني : أن القرآن دل على ذلك دلالة قطعيةء وآنه سيحانه أخبر اه 
عب ٹیچ [الشررى: 45]؛ وآنہ لا يمر تم [الزخرف: 35]ء وآله 
لن يزيدهم إلا عناباء وآتمم و( یوک نبا أمأ» [الجن: 23ء وبا شم 
برجي ین ألثَارِ) [البقرة: 167]ء «رَمَا شم ا ينبي [الحجر: 48]ء 
وأنّ الله حرّم الجنّة على الكافرين؛ وأنهم لا يدخلون الجئّة ٭حتّی يلج 
الجمل قي سم الخياط "2 وأنه (لا بس طبهم في یسوا ولا يُحَنَتْ عَھُم تن 
َب [فاطر: 36]: و(إرك عَنَابَهَا كن مہ [الفرقان: 65]. أي: 
مُقِيمًا لازمًا. قالوا: وهذا يُقيد القطع بدوامه واستمرارہ۔ 

والطريق الثالث: ان السنّة المُسفيضة أخبرت بإخراج مَن في قلبه يثقال ذرّة 
من إیماتء دون الكافر. وأحاديث الشفاعة من أوّلها إلى آخرها صريحة 
بخروج عُصاة الموحدين من النار وهذا حكم مُختصٌ بهمء فلو خرج 
الكار منها لكانوا بمنزلتهمء فلم يختض الخروج يأهل الإیمان۔ 

الطريق الرابع : أن الرسول صلی الله عليه وسلّم وققنا على ذلكء وعلّمتا 
من دينه بالضرورة من غير حاجة بنا إلى نقل مُعیّن؛ كما علّمنا من دينه 
دوام الجلة وعدم فتائها. 

الطريق الخامس: أن عقائد اللف وأهل التة مُصرّحة أن الجنّة والنار 
مخلوقتانء وأنهما لا یفتیانء بل مُما دائمتان. وإِنْما يذكرون /فتاءهما عن 
آهل البدع. 

الطريق السادس: أن العقل يقضي بخلود الكقار في النار. وهذا مبتي على 


في حادي الأرواح ورد: "اعتقاد الإجماع': صن 745. 


[الفصل الأول: لا الاعتراضات امتملّقة بغير وحدة الوجود] س 
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قاعدة: وهو أن المعاد وثواب النفوس المُطيعة وعقوبة النفوس الفاجرة هل 
هو مما يُعلم بالعقل أو لا يُعلم إلا بالسمع؟ 

فيه طريقان لنظار المسلمين» وكثير منهم ينهب إلى أن ذلك بُعلم بالعقل 
مع السمع كما دل عليه القرآن في غير موضع؛ كإنكاره سبحانه على مَن 
زعم أنّه يُسوّي بین الأبرار والفجار في المحيا رالممات""» وعلى مَن 
زعم آنه خلق خلقه عبئًا وأنّهم لا یُرجعوت!*ء وانہ يتركهم سُدى اي لا 
يُتيبهم ولا یُعاقبھم('ء ران ذلك يقدح في حكمته وکمالہ: وآنه تب له ما 
لا يليق به. ويما قرّروه أن النفوس البشريّة باقية» واعتقاداتها وإراداتها 
صفة لازمة لها لا ثفارقھاء وإن ندمت عليها لما رات العذاب» فلم تتدم 
عليها اقِحھا وكراهية ريّها لهاء بل لو نارقها العذاب لرجعت كما كانت 
أولاء قال الله تعالی: رر تر إذ ٹا ع ار كنلا يتنا تر ولا تب 
نات ويا وکت یق الین ھ بل بدا کم ما کا کو ين بل ولد ردأ لاما ينا 
ا نه وت اع لگن [الأنعام: 27ء 28]ء فهؤلاء قد ذاقوا العذاب 
وياشروه» ولم يزل سبيه ومُقتضاء من نفوسهم؛ بل ٹھیٹھا وكفرها قاتم لا 
يُقارقهاء بحيث لو رُدوا لعادوا كقّارًا كما كانواء وهذا يدل على أن دوام 
تعذيبهم يقضي به العقل كما جاء به السمع. 


[قناء التار] 


(1) 


60) 
G3) 


آم حيب اليب اجا آك 


"قال أصحاب القثاء [أي: فناء النار]: وبالکلام على هذه الطرق بتبیّن 
الصواب في هذه المسألة: 

آنا الطريق الأوّل: وهو دعوی الإجماعء فإِنْما يعي الإجماع في هذه 
المسالة عَن لم يعرف النزاع. وقد عُرف النزاع فيها قديمًا وحديئّاء بل لو 
كلف مدعي الإجماع أن ينقل عشرة من الصحابة قما دونهم إلى الراحد آله 


اي أن نهر لزي امنا رسيلا لسر 
1. 

عَبَعًا ونم لن کا يمرن [المزمنون: 115]. 
ان أن بل سُئى» [القيامة: 36]. 


2 کی [الجا 
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قال: إن الٹار لا تفنى أبنّاء لم بجد إلى ذلك سبيلا۔ ونحن قد نقلنا عنهم 
التصريح بخلاف ذلك؛ فما وجدنا عن واحد منهم خلاف ذلك: بل التابعون 
کي عنهم هذا وهذا. 

قالوا: والإجماع المُنعقد نوعان متّفق عليهماء ونرعٌ ثالث مختلفٌ فيه 
ولم يوجد واحد منها في هذه المسألة: 

النوع الأزل: ما يكون معلومًا من الدّين ضرورةً کوجوب ارکان الإسلام 
وتحريم المحرّمات الظاهرة. 

النوع /الثاتي''“: ما بقل عن أهل الاجتهاد التصریح بحكمه. 

الثالث: أن يقول بعضهم القول وير ولا يتكره أحد. 

فأين معكم واحد من هذه الأنواع؟ ولو أن قائلّا ادّعی الإجماع من هذا 
الطرف» واحتج بان الصحابة صح عنهم ذلك ولم يُنكر أحد منهم عليه 
لكان أسعد بالإجماع متكم. 

قالوا: وأمّا الطريق الثاني؛ وهو دلالة القرآن على بقاء التار وعدم فتائهاء 
فآين في القرآن دليل واحد يدل على ذلك؟ نعم الذي يدل عليه القرآن أن 
الكقّار خالدون في النار أبنًا على أبدء وأنّهم غير خارجين متھاء وآتهم لا 
یفٹر عنهم عذابهاء وأنهم لا يموتون فيهاء وآ عذابهم فيها مُقيم» وآته 
غرامٌ لازمٌ لهم. وهذا كله ممّا لا نزاع فيه بين الصحابة والتابعين وأئتة 
المسلمین. وليس هذا مورد النزاعء وإنْما مورد النزاع أمرٌ آخرء وهو هل 
النار أبديّة أو ممًا كُتب عليه الفناء؟ وأمًا کون الكقّار لا يخرجون متهاء 
ولا يغتر عنهم عذابهاء ولا يقضى عليهم فيموتواء ولا يدخلون الجئة حتّى 
يلج الجمل في سم الخياط: فلم یختلف في ذلك الصحابة ولا التابعون 
ولا أهل السنة. وإنما خالف في ذلك مَن قد حكينا أقوالهم من اليهرد 
والاتحادية وبعض أهل البدع. وہل النصوص وأمثالها إتما تقتضي خلودھم 
في دار العذاب ما دامت باقيةء ولا يخرجون منها مع بقائها البتّةَ كما 
يخرج أهل التوحید منها مع بقائها. والفرق بين من یخرج من الحبس وهو 
حبس على حاله وین من يطل حبه بخراب الحبس وانتقاضهء وافحٌ۔ 


[عوب) 


(1) في (ت) النوع. تكررت الكلمة في آخر الورقة السابقة وأول هذه الورقة. 


[الفصل الأول: 2 الاعتراضات المتعلّقة بغیر وحدة الوجود] 


0") 


(0) 
G) 


قائرا: وامًا الطريق الثالث: هو مجيء السنّة اله عفيضة بخروج أهل 
الكبائر من الثار دون أهل الشرك؛ وهي حقّ لا شك فيه رمي إِنْما تدل 
على ما قلناه من خروج الموخدين؛ وهي دار عذاب لم تفن ويبقى 
المُشركون فيها ما دامت باقية» والنصوص دالة على هذا رعلى هنا. 

قالوا: وأمّا الطريق الرابع: وهو أن الرسول صلی الله عليه وسلّم وقفنا 
على ذلك ضرورة؛ فلا ريب أنه من المعلوم من دينه بالضرورة أن الکفار 
باقون فيها ما دامت باقية. هذا معلوم /من دی“ وأما كرنها أبديّة لا 
انتهاء لها ولا تغنّى كالجئّة فأين في القرآن والے دليل واحد على ذلك؟ 
قالوا: وأمًا الطريق الخامس: فهو أن في عقائد أهل السنّة والجماعة أن الجنّة 
والتار مخلوقتان لا تفنیان أبدّاء فلا ريب أن القول بفنائهما قول أهل البدعة 
من الجهمية والمُعتزلة. وهذا القول لم يقله أحدٌ من الصحابة ولا من التابعين 
ولا أحد من أثمّة المسلمين. وأمًا فناء الثار وحدها فقد أخبرناكم من قال به 
من الصحابة» وتفريقهم بین الجتة والنار» فكيف يكون القول به من أفوال 
آهل البدعء (مع أنه لا بُعرف عن أحد من اھل!؟ البدع التفریق بين 
الدارين؟ فقولكم: إِنّه من أقرال أهل البدع مع أله لا يعرف لأحدٍ منهمء 
[ھنا] كلام من لا خبرة له بمقالات بني آدم وآراتھم واختلاقهم. 

قالوا: والقول الذي يُعِدٌ من أقوال أهل البدع ما خالف كتاب الله وسنئة 
رسوله وإجماع الاأمّة إِمّا الصحابة أو مَن بعدهم. وأمًا فول من يوافق 
الكتاب والستّة وأقوال الصحابة قلا بعد من أقرال أهل البدعء وإن دائرا به 
واعتقدوه. والحقّ يجب قبوله ممّن قاله» والباطل يجب ردّه على مَن قاله. 
وكان معاذ بن جبل يقول: "الله حكم قسطء هلك المرتابونء إن من 
ورائكم فتنًا يكثر فيها ائمالء ویٔفتح فيها القرآن (حتّى يقرأه المزمن 
والمُناقق والمرأة والصبي والأسود والأحمرء فيوشك أحدهم أن یقول: قد 
قرأت القرآن)*. فما أظن أن يتبعوني حتى أَبْتَدِعَ لهم غيره» فإتاكم وما 
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في (س) "أن الكفار ياقون فيها. هذا معلوم من دينه بالضرورة". وهذه العبارة ليست في 


(ھ ولا في (م)۔ 
ليست في (س). 
الجملة ما بين القوسين ليست في (س). 
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اےں فإن کل بدعة ضلالة٭ اکم وزيغة الحكيم قن الشيطان قد 
يتكلّم على لان الحكيم بكلمة الضلالةء ان المُنافق قد يقول كلمة حقّء 
فُتَلَقُوْا الحقّ عمّئ جاء به فَإدٌ على الحقّ نورًا. قالوا: وكيف زيغة 
الحكيم؟ قال: هي الكلمة ترفعکم''' وتنكرونهاء وتقولون: ما هذه؟ 
فاحلروا زيغته ولا يصذنكم عنه» فإنّه يوشك أن يقيء وأن يراجع الحقء 
وان العلم والإيمان مكائهما إلى يوم القيامة". 
والذي أخبرته عن”* أهل السنة في عقاتدهم» والذي دل عليه الكتاب 
١ب‏ وال وأجمع عليه السلف أن الجنة والتار مخلوقتانء / وأن أهل الثار لا 
يخرجون منها ولا بُخقّف عنهم من عذابها ولا یُفٹر عتهم» وأنّهم خالدون 
فيها. ومن ذكر منهم أن النار لا تى أبدًا فإنما قاله لظته أن بعض أهل 
البدع فال بفتائها ولم تبلغه تلك الآثار التي تقدّم ذكرها. وإِنّما حكم العقل 
بتخلید أهل النار فيهاء فأخبر عن العقل يما ليس عندهء مإنَ المسألة من 
المسائل التي لا تُعلم إلا بالخبر الصادق. 
وأتا أصل الثواب والعقاب فهل يُعلّمٍ بالعقل مع السمع أو لا يُعلم إلا بالسمع 
وحده؟ ففيه قولان لنظار المسلمین من أتباع الأئمة الأربعة وغيرهم. والصحیح 
ان العقل دال على المعاد والثواب والعقاب إجمالًاء وآما تفصيله فلا يُعلم إلا 
بالماع. ودوام الثواب والعقاب ممّا لا يدل عليه العقل بمجرّدهء وإتما علم 
بالمعء وقد دل السمع دلالة قطعية على دوام ثواب المُطيعينء وأمَا عقاب 
المُصاۃ فقد دل السمع أيضًا دلالة قطعيّة على انقطاعه في حق الموحّدين. 
وام دوامه رانقطاعه في حق الكفار فهذا مُعترك النزاع؛ قمن كان السمع من 
جانبه فهو اسعد بالصواب؛ ويالله الترفیق۔ 


[دوام الجنة والنار] 
"نصل”: ونحن نذكر الفرق بين دوام الجنّة ودوام النار شرعًا وعقلاء 
(1) في هامش (ت) 'تعرفكم*. ولعلها قراءة ثانية. 


(2) في (ھا بدلا من 'أخبرته عن" ورد "أخير بہ'۔ 
(3 في هامش (ت) "بلع مقابلة". 


[الفصل الأول؛ ا الاعتراضات المتملفة بنیر وحدة الوجود] 


وذلك يظهر من وجوہ: 

أحدها: ان الله مبحانه أخير بیقاء نعيم أهل الج ودوامهء راہ لا نفاد له 
ولا انقطاعء وأنه غير مجفوذ. وأمًا النار فلم يخبر عنها يأكثر من خلود 
آهلها وعدم خروجهم منهاء وأنهم لا يمرترن فيها ولا يحيون. واٹھا 
موصدة عليهم. وأنّهم كلما أرادوا أن يخرجوا منها أعيدرا نيهاء رآنّ 
عذابهم لازم لھم؛ وأنّه مُقِيمٌ عليهم؛ لا يُثْر عنهم. والفرق بين الخبرین 
ظاعر۔ 

الوجه الثاني: أن النار قد أخبر سبحانه في ثلاث آبات عنها بما يدل 
على عدم أبديّتهاء الأولى: قوله سبحانه: (الار مریم خی فا إلا ما 
کہ امد [الأنعام: 128]ء الشانية: قرله تعالى: ( ييي ھا کا مانت 
اث الاش إلا ما کہ مَيّكّ) [هرد: 1107ء الثالثة: لین يا ناپ 
[التبا: 23]. ولولا الدلالة القطعيّة الدالّة على أبدية الجنّة ودوامها لكان / 
حُکم الاستثناء في الموضعين واحدّاء كيف وفي الآيتين من السياق ما 
يُقرّق بين الاستثناءین: فإنّه قال في أهل النار: (إ ر َال ا بيذ 
[هود: 107]ء فأعلمنا أنه سيحانه بُرید أن يفعل فعلًا لم بُخبرنا به وقال 
ني أهل الجئّة: عله عَيْر يجَدُرز) [هود: 108]ء فعلمتا أن هذا العطاء 
والنعيم غير مقطوع منهم أبدا. فالعذاب مزقت مُملّق. والنعيم ليس بمزقت 
ولا مُعلّق. 

الوجه الثالث: أنه قد ثيت أن الجنّة يدخلها مُن لم يعمل خيرًا قظ من 
المعدّيين الذين يخرجهم الله من النارء وأمًا النار فلم يدخلها ن لم يعمل 
سوءًا قظء ولا يُعذّب بها إلا مَن عصاء. 

الوجه الرابع : آنّه قد ثبت أن الله سبحانه يُنشئ للجنّة خلقًا آخر يوم القيامة 
يكتهم إتاهاء ولا يفعل ذلك بالنار. وأمّا الحديث الذي ورد في صحيح 
البخاري في قوله: "فما النار فيُنشئ الله لها خلقًا آخرين' فغلط" وقع 
من بعحض الرواةء انقلب عليه الحديث؛ والّما” ساقه البخاري في الباب 


( في (س) فقط. والاصح ما أثبتاه. 


0) 


في (س) ولذا. 
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نفے: ((وأنًا الجنّة فيُنشئ الله لها خلقًا آخرین))ء رذكره البخاري رحمه 
الله مبيّنا أن الحديث انقلب لفظه على من رواء بخلاف هذا. فذکر عذا 
وهذاء فالمقصود اله لا قاس النار بالجنّة في التأبيد مع هذه الفروق. 
يوشحه الوجه الخامس: أن الجنّة من موجب رحمته ورضاءء والنار من 
موجب غضبه وسخطه. ورحمئه سبحانه تغلب غضبه وتسبقهء كما في 
الصحيح من حدیث أبي هريرة آنه صلی الله عليه وسلّم قال: ((لمًا قضى 
الله الخلق كتب في كتاب فهو عنده موضوع على العرش: إن رحمتي 
تغلب غضبي)). وإذا كان رضاه قد سبق غضبه؛ وهو یغلبهء كان التسوية 
بين ما هو من موجب رضاہ وما هو من موجب غضبه ممتنعًا. 

يوضّحه الوجه السادس: أن ما كان بالرحمة وللرحمة فهر مقصود لذاته 
قصد الغايات؛ وما كان من مرجب الغضب رالسخط فهو مقصود لغيره 
قصد الوسائل: فهر مبوق مغلوب مُراد لغيره. وما كان بالرحمة فغالب 
سابق مراد لنفسه. 

بوضحه الوجه السابع: وهو أنه سبحانه قال للجئّة: 'آنت رحمتي آرحم 
بك مُن أشاء*. وقال للنار: "انت عذابي أعذّب /بك مَن أشاء'. وعذايه 
مفعول مثّصل''' وهو نائئ عن غضبه؛ ورحمته هَهُنا الجنّة»ء وهي رحمة 
مخلوقة ناشئة عن 'الرحمة' التي هي صفة الرحمن. فَھَھُنا أريعة آمور: 
رحمة هي وصفه سبحانہء وثواب متّصل هو ناشئ عن رحمتهء وغضب لا 
يقرم به سبحانه. وعقاب مُنفصل ينشأ عنه» فإذا غلبت صفة الرحمة صفۃ 
النضب فلأنْ يغلب ما كان بالرحمة ما كان بالغضب أُؤْلَى وأخرّى. فلا 
يقارم النار التي اتشات" عن الغضب الجئة التي انعشات عن الرحمة. 
یوضحہ الوجه الثامن: أن النار لقت تخريفًا للمومنين وتطهيرًا للمُخْلّطین 
والمُجرمين» فهي طهارةٌ من الخبث الذي اكتسبته النفس في هذا العالمء 
رإن تطهرت عَہُنا بالتوبة النصوح والحسنات الماحية والمصائب المُكَفْرة 
لم تحتج إلى تطهير مناك وقيل لها مع جملة الطيّبين : «سَكم مڪ 


في (ت) فمتصل. 
في (س) انشئت. 
في (س) آنشت۔ 


_ اجات الت إلى الجاتب اللزية 


(الفصل الأول ل الاعتواضات المتملّقة بغیر وحدة الوجوداً 43د 


لنٹ انرما َنلِيتَ» [الزمر: 73]. فإن لم نطهر في هله الدار ووافت 
الدار الأخرى بِنَرَیھا ونجاستها وخبٹھاء أدخلت النار طهارةً لهاء ریکون 
مکٹھا في النار بحسب زوال ذلك الدرن والنجاسة التي لا يفسلها الماہ, 
فإذا تطهّرت الطهور رید 

والله سبحانه خلق عباده حنفاء وهي قطرة الله التي نطر الناس عليهاء 
فلو لّوا وقِطَرّهم لما نشاوا إلا على التوحید؛ ولكن عرض لاكثر الفطر 
ما غيّرهاء ولهذا كان نصيب النار أكثر من نصيب الجئة. ركان هذا التغیر 
عراتب لا يحصيها إلا الله تعالى» فارسل رسله وأنزل کته بُلگر عباده 
بفطرته التي فطرهم عليهاء فعرف الموفقون الذين سبقت لهم من الله 
الُسنی صحة ما جاءت به الرسل (ونزلت به الکتب بالفطرة الأولى» 
فتوافق عندهم شرع الله ودينه الذي أرسل به الرسل)" وفطرتهم التي 
فطرهم عليها. فمنعتهم الشريعة المُنزلة والفطرۃ المُكمّلة أن تكتسب 
تفوصهم خبثًا ونجاسة ودرنًا يعلق بها ولا يفارقهاء بل كُلّما ألم بهم شيء 
من ذلك ومسّهم طيف من الشيطان عادوا عليه بالشريعة والفطرة فأزالرا 
موجبه / واثرہ. وكمّل لهم الرب تعالی ذلك لقضاء يقضيها مما یحبّون 
أو يكرهونء تمخص عنهم تلك الآثار التي تشوّشت!“ء فجاء مُقتضى 
الرحمة فصادف مكانًا قابلًا مُتعدًا لها ليس فيه شيء يُدافعه فقال: هَھُنا 
أمرت. ولیس لله تعالى غرض في تعذيب عباده بغیر موجب؛ كما قال الله 
تعالى: لگا يَنْصلٌ أله دام إن ککرئر وان گن اف اڪ 
عَلِيمَا» [التساء: 147]ء فاستمرٌ الأشقياء مع تغيير الفطرة ونقلها ممًا حُلقت 
عليه إلى ضده حتی استحكم الفساد والتغيير. ثم احتاجوا في 
إزالة ذلك لتطهير آخرء تطهيرًا ينقلهم إلى الصخة» حيث لم تنقلهم آيات 
الله المتلرّة والمخلوقة» وأقداره المحبوبة والمكروهة في هذه الدار۔ 


)١(‏ ما بين قوسين لیس في (س). 

)2{ في (ت) مناك خطل في ترتيب الأوراق الثلاث التالبة» والترتيب الصحيح هو ما أوردناء 
هُنا من بقية النسخء وهو یتوافق مع كلمة الربط في أسفل الورقة من الصفحة ب» والتي 
شير إلى ما بتع في أول الصفحة آر 

(3) في حادي الأرواح» ص757 وَرَة: "شوشت الفطرة', 
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الجازبٌ الوب إلى الجائب الفزين 


واناح''' لهم آيات أخر واقضبة رعقوبات فوق التي كانت في الدنياء 
تتخرج ذلك الخبث والنجاسة التي لا نزول بغبر التار. فإذا رال موجب 
العذات وب رال العلاب وبقي مُقتضى الرحمة لا معارض له . 

فإن قبل هنا حق ولكن سيب" التعليب لا بزول إلا إذا كان السبب 
عارضًا كمعاصي الموحدين» وأا إذا كان الذين "''؟ كالكفر والشركء 
فن أثره لا پرول: كما لا يزرل السبب. وقد أشار سبحانه إلى هذا المعنی 
تنه في مراضع من كتابه منها قوله تعالی: رل ترا لاا نا را عند 
[الأنمام: 28)» فهذا إخبار بان نفوسهم وطبائعهم لا تقتضي غير الكفر 
والشرك وانها غير قابلة للڑیمان'“' اصلاء ومنها قوله: رمن لانت فى هي 
آم مر ي ایز قن أل سيلا [الإسراء: 72]. وأخبر سبحانه ان 
ضلالهم وهماهم عن الهدى دائم لا يزول مع مُعاینة الحقائق التي أخبرت 
بها الرسل؛ وإذا كان الممى والضلال لا يُفارتهم» ومنها قوله تعالی: 
وار می ا فيم کا لاهم ولو اسهم ولا ٹم تُترسرت» [الاتقال: 
3ء وهنا بُدْل على آله ليس فيهم خير يقتضي الرحمةء ولو كان فيهم 
خير لما ضیّع عليهم أثره. ويدل على ان لا خير فيهم کُناك أيضًا قرله: 
”ا حرِجوا من النار مَن كان في قلبه أدنى مثقال ذرّة من خير"» فلو كان 
عند هؤلاء أدنى أدنى من مثقال ذْرَّة من خير لخرجوا منها مع الخارجين. 
قبل: لَعَمْرٌ اللها إن هذا لمن" أقوى /ما يتمّك به في المألة» وَإنّ 
الأمر لكما قُلتم. والعذاب يدوم بدرام موجبه وسببه» ولا ریب أنّهم في 
الآخرة في عمّى وضلال كما كانوا في اللثیاػ والعذاب مُتمر عليهم 
دائم ما داموا كذلك. ولكن هل هذا الكفر والتكذيب والخبث أمر ذاتي 
لهم. زواله مُستحيل. أم هو عارض طارئ على الفطرة قابل للزوال؟ 


في (ت) راباح. 

في (ه) يسبب. 

ني حادې الأرواح ررد "لازا" 

ا ر 

بي (س) من. 

زيادة في (س) ' ومواطنهم خييئة كما كانت في الایا'۔ 


سم 


|الفصل الأول 4 الاعتراضات المتملقة بیر وجدء ‏ ے۔ 


0) 


هذا حرف المسألة ولیس بأيديكم ما يدل على استحالة زوالهء واله أمر 

ذاتي. وقد أخبر سبحانه آنه فطر عباده على الحنيفيّة. ران الشياطين 

احالتھم''' عنها. فلم يفطرهم سبحانه على الكفر والتکذیب؛ كما فطر 

الحيوان البهيمة على طبيعتهم؛ وإنما فطرهم على الإقرار بخالقهم ومحبّنہ 

وتوحيده. فإذا كان هذا هو الحق وقد أمكن زواله بالكفر والشرك الباطل» 

فإمكان زوال الکفر والشرك الباطل بضذہ من الحق أزْلى واحری. ولا ديب 

انهم لو رُذوا على تلك الحال التي هم عليها لعادوا لما هرا عنه» ولكن 

من أين لكم أن تلك الحال لا تزول ولا نتبڈل بنشأة أخرى يُنشئهم فبها 

تبارك وتعالى إذا أخذت النار بأخذها منهم رحصلت الحكمة المطلوبة من 
عذابهم؟ فان العذاب لم يكن سدّی إِنّْما كان لحكمة مطلوبةء فإذا حصلت 
تلك الحكمة لم يق قي التعذيب أمر يُطلب ولا غرض يُقصد. والله سبحانه 
ليس يشتفي بعذاب عبده كما يشتفي المظلوم من ظالمه» وهو لا يُعُلْب 
عبده لهذا الغرض» وإنما يُعذْبه طهارة له ورحمة به. فعذابه مصلحة له 
وإن تألم به غاية الألمء كما أن عذابه بالحدود في الدنيا مصلحة لأريابها. 
وقد سمّاه الله سبحانه الحدّ: علابّاء وقد اقتضت حكمته سبحانه أن جعل 
لكل داء دواء يناسيه. ودواء الداء العضال یکون من أشق الأدوية» والطیب 
الشفيق يكوي المريض بالنار كيّا بعد كي ليخرج منه المادّة الردیئة الطارئة 
على الطبيعة المُستقيمة. وإن رأى قطع العضو أصلح للعليل تطمه وأذاقه 
أشدّ الألم! فهذا قضاء الرب وقدره في إزالة مادّة غريبة /طرأت على 
الطبيعة المُستغيمة بغير اختيار العبدء فكيف إذا طرا على الفطرة السليمة 
مواد فاسدة باختيار العبد وإرادته؟ وإذا تأمّل اللبيب شرع الرب تعالى 
وَقَثَرَهُ في الدنيا وثوابه وعقابه في الآخرة وجد ذلك في غاية التناسب 
والتوافق» وارتباط ذلك بعضه ببعفی: فن مصدر الجميع عن علم تام» 
وحكمة بالغةء ورحمة سابغة» وهو سبحانه الملك الحق المین۔ 

الوجه التاسع: أن عقويته للعبد ليسث لحاجة إلى عقوت لا لمنفعة تعود 
إليه ولا لدفع مضرّة عنهء بل تعالى عن ذلك؛ ولا هي خالية عن 


في الحديث الشريف : "اجتالتهم”. 
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الحكمة؛ فإلّه ينزه عن ذلك. فإنًا أن یکون من تمام نعيم أوليائه» وإمًا 
أن یکرن من مصلحة الأشقياء» وإنًا للجمیع؛ وعلى الثلاثة فالعذاب 
مقصود لغيره؛ تصد الوسائل لا قصد الغايات» و'المُراد من الوسيلة 
الغاية' . 
الوجه العاشر: رضا الرب ورحمته صفتان ذاتيتان له فلا مُنتهى لرضاہء 
واا غضب”" فليس من صفاته الذاتية التي يستحيل انفكاكه عنهاء بحيث 
لم يزل ولا يزال غضبانّاء والناس لهم قولان: 
أحدهما: أنه من صفاته الفعليّة القائمة به كسائر أفعاله ‏ 
والثاني : أله صفة فعل مُنفصل عله غير قائم به. 
وعلى القولین فليس كالحياة والعلم والقدرة التي يستحيل مُفارقته لها. 
رالعذاب إِنّما نشأ من صفة غضبه. ومخلوقاته نوعان: مخلوق من الرحمةء 
ومخلوق من الغضب. فإنّه سبحانه له الكمال المُطلق من جميع الوجوه» 
ومنه أنه يرضى ويغضب ویٔثیب ويُعاقب؛ فإذا زال غضبه سبحائه وتيدّل 
ہرضاہ زالت عقويته وتبذلت برحمته» وانقلبت العقوبة رحمةء بل لم تزل 
رحمة وإن تنوّعت صفتها وصورتھاء كما كان عقوبة العصاة رحمةء فتقلّبوا 
في رحمته في الدنيا والآخرة؛ لکن تلك الرحمة توافق طباعهمء وهذه لا 
توافقهاء كرحمة الطيب. 
فهم لما أغضيوا الرب وجعلوا أقل خلقه دا له وآلهةٌ معهء آثروا رضاهم 
على رضاہ: فاشتذ نقمئه وغضبه عليهم؛ وذلك موجب كمال أسمائه 
وصفاته التي يستحيل عليه تقدير خلافها ویستحیل تخلّف آثارهاء بل ذلك 
]10ب[ /تعطيل لأحكامهاء كما أن نفيها عنه تعطيل لحقائقهاء وكلا التعطيلين 
محال عليه سبحانه. والمعظلون نرعان؛ احدھما: عظل صفاته» والعاني: 
عظل أحكامها ومرجباتهاء فكان هذا العذاب عقوبة لهم من هذا الوجه. 
ودراء لهم من جهة الرحمة السابقة على الغضب. فإذا زالت المادّة الفاسدة 
وحصلت الحكمة عملت الرحمة عملها وطلبت أثرها من غير مُعارض . 
يوضّحه الوجه الحادي عشر: هو أن العفو آحب إليه من الانتقام» ولهذا 


(1) حاشية في (سء ق128ب) مفادها: "قف على معني غضبه تعالی'۔ 


الفصل الأول: لا الاعتراضات المتملقة بغیر وحدة الوجود] 


(1) 
0) 


ظهرت آثار المحبّة في شرعه وقدره» ويظهر کل الظهور لعباده في ثوابه 
وعقابه. وإذا کان ذلك أحب إليهء وله عَلَقَ الخلق وأنزل الكتب» فهو 
الذي بيده الشفاء لعياده. 

الوجه الثاني عشر: أنّ الله سبحانه أخبر عن النعيم والثواب أنْهما من 
مُقتضی رحمته ومغفرته: ولذلك يُضيف ذلك إلى نفه. وأمَا العذاب 
والعقوية فإلّما هو من مخلوقاته» ولللك لا یتسمّی بالثعاتب 
والمُعدّبء بل ؿٛفرّق بينهما فيجعل هذا من أوصافه وهذا من مفعولانہ؛ 
حتى في الآية الواحدة» كقوله تعالى: (بَ يتارت أ أا انث أل » 
وَأنَّ تن هُرٌ الْمَتَابُ الأَيہُ> [الحجر: 49 50ا وقال: (أمْليوا الک 
اله شَدِيدٌ الیتاپ أن أنه عرد تّسِيم) [المائدة: 98ء وقال تعالی: (إنَّ 
دک لَحَرِيعٌ م ايكاب لت تَر َم) [الأعراف: 167]ء ومشلها في 
سورة ة الأنعاء() . فما کان من مُقتضى أسمائه وصفاته فإلّه يدوم بدوامھاء 
ولا سيّما إذا كان محبربًا. وأمًا الشرّ الذي هو العذاب فلا يدخل في 
أسمائه وصفاتهء وإن دخل في مفعولاته لحكمة إذا حصلت زال وفني» 
بخلاف الخير فإنّْه سبحانه دائم المعروف لا ينقطع معروفه أبدًا. وهو قديم 
الإحسان» فلم يزل ولا يزال مُحسنًا على الدوام. وليس من مرجب أسمائه 
وصفاتہ أنّه لا يزال مُعذَّيًا ومُعاقبًا على الدوام» فتأمّل هذا الوجه نامل فقيه 
في ياب أسماء الله وصفاته يقتح لك بابًا من أبواب معرفته ومحيّته. 
يوضّحه الوجه الثالٹ عشر: وهو قول ألم /خلقه وأعرفهم باسماته 
وصفاته (' والشر ليس إليك'. ولم يقف على المعنى المقصود مَن قال: 
*الشر لا يتقرّب به إليك*. بل الشر لا يضاف إليه سبحانه وتعالى بوجوء 
لا في ذاته ولا في صفاته ولا في أفعاله ولا في أسمائه. فن ذانه لها 
الكمال المُطلق من جمیع الوجوهء وصفاته كلها صفات كمال يُحمد 
عليها ویٹنی عليه بهاء وأفعاله كلها خير ورحمة وعدل وحكمة لا شر فيها 
بوجه ماء وأسماؤه كلّها حُسنی؛ فكيف يُضاف الشر إليه؟ بل الشر من 


یه ربك تریغ الیقاپ ونم لفو جَمْ) (الأنعام: 165]. 


ما ہین قوسین لیس في (سا۔ 
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مقعولاته ومخلرقائه'''. وهو مُتفصل (عنهء إذ فعله غير مفعولهء ففعله خير 
كلّهء واما المخلوق المفعول ففيه الخير والشرّ. وإذا كان الشر مخلوقًا 
منفصلًا)'' غير قائم بالرب سبحانہء فهو لا يُضاف إليه. وهو صلی الله 
عليه وسلّم لم يقل: 'انت لا تخلق الشر' حتى يُطلب تأويل قوله؛ وإنّما 
نفى إضافته إليه وصغًا وفعلا واسمًا. فإذا عرف هذا فالشر ليس إلا الذنوب 
وموجباتها. راتا الخير فهو الإيمانء والطاعات مُتعلّقة به سبحانهء ولأجلها 
خلق خلقه وأرسل رمله وأنزل كتيهء وهو ثناء على الرب وتحيّته وإجلاله 
وتعظيمه. وهذه لها آثار تطلبها وتفتضيها وتدوم آثارها بدوام مُتعلّقها. وامًا 
الشرور فليست مقصودۃ لذاتها ولا هي الغاية التي خلق لها الخلقء نهي 
مفعولات تُثرت لأمر محبوب؛ وجُعلت وسيلة إليه» فإذا حصل ما قدّرت 
له اممحلّت وثئلاشت» وعاد الآمر إلى الخير المحض۔ 

الوجه الرابع عشر: E SET LE‏ فليس 
شيء من الأشياء إلا وفيه رحمة. ولا يُنافي هذا أن يرحم بما يشق عليه 
ويؤلمه ويشتد كراهته. فان ذلك من رحمته أيضًا كما تقدّم*”. انتهى كلام 
ابن القیٔم رحمه الله. 


اقول“ [البَرْزْنْجِي]: قد تین لك أنه لا إجماع أصلًا لا من الصحاية ولا عمّن 

بعدھمء إذ كلّ مَن قال يفناء الثار والجنة مما فقد قال بفناء النار وحدهاء وكل من 

قال بفتائها ققد قال بانقطاع العذاب. وكذلك من قال بموت أهل الدارینء أو بموت 

1اهاب) أهل التار وحدھا فقد قال / بانقطاع العذاب. فالشيخ دس سرّء لم يخرق إجماعًا 

ولم يأتٍ ابتداعًاء بل قوله أقرب إلى موافقة الجمهور من هؤلاء» فلا تشنیع 
ليتوجه إليف فضلا عن التبديع ٠‏ فضلا عن التكفير. وبالله التوفيق الكبير. 


() لت في (ت). 

(2) ما بين قوسین لیس في (س). 

(3) إلى مُنا نهابة كلام ابن القیم من كتاب حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح. وهي في طبعة 
المجمع من ص730 حتى 771. 

(4) في هامش (ت) "بلغ مقابلة". 


النصل الأول: بلا الامتراضات اسلمة بفهر وحدة الوجوداً : ۰ 349 

نم أقول: إن ما مشى عليه هذان الحافظان الجليلان ابن القیٔم وشيخه ابن 

تيمية نهاية في التحقيق عند مَّن صادفته العناية وساعده التوفيق. وقد ورد عن ابن 

عباس رضي الله عنهما في تفسير قوله تعالى: (خلیت فا تا دان اون 

ولاش إلا ما کا ریک ا دیک مناد لا یڈ (عرہ: 1107 آنه قال: 'اسٹٹنی الله 

أمر التار ان تأكلهم 0 في الدر المنثور إلى ابن جریر عنه. وكذلك في آیة 
1 الأنعام: «كَّل انار متوںگم یری فآ إلا ما کا لف إن ر عك ميد ) [الانعام: 

8ء وعفہ الآية أصرح في الاستدلال على هذا المذهب من آية هرد: لم نيا 

دَق وهی ٭ ویک ہا ما امت اث الاش لا ما ڪاه رك إنّ ر مما نا 

بریڈ) [هود: 107-106]ء فإنّه يحتمل أن يكون جملة: "لهم فيها زفير وشھیق' في 

موضع الحال من فاعل الظرف» أو من النارء وأنْ الاستثناء: إنا من كرنهم في 

التارء أو من قوله: "لهم فيها زفير"» أو من *خالدين'. فیکون معنى الاستثناء 

على الأول إلا ما شاء ريّك» فلا يكونون في التار على هذا الوجه» من كونهم لهم 

فيها زفير وشهيق؛ وعلى الثاني يكونون في النار لا على الوجه المذكورء والمآل 

واحد؛ وعلى الثالث فلا يكوتون خالدين فيها على ذلك الوجه من العذاب. وامًا 

آية الأنعام فهي صريحة في أن الاسكتاء من الخلود إلا بقيد كونهم كذاء حتى يرد 

الاستثناء إلى القيد. وما أنسب ختم الآية بقوله: ٭حکیم علیم'ء فإ حكمته 

اقتضت أن يؤدّبهم هذه المدّة المديدةء لأنه عليم يعلم أنّھم لو أخرجوا قبل تلك 
المدّة لعادوا لما تُھوا عنهء حيث إنهم لم يتموا مدة إقامة ترد ا ٠‏ فإنه قبل 


0 و« ]نکر مکوت ) [الزخرف: 77]ء وآ ؿا زا 00 [المؤمئون: 108]. 
[جواز خلف الوعيد] 


وما نقله ابن القيّم عن الشيخ قُدَس سره في الفصوصء وذکرہ الشيخ في 
مواضع من الفتوحات وغيره من جواز خلف الوعيد فقد ورد /ني الأحاديث ما يورم 


() في (س) المدة 
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یدل له» فقد روی ابو يعلى ني مُنده: ثنا هدبة بن خالد ثنا سهيل بن حزم ثنا 
ثايت البناني عن أنس بن مالك رضي الله عنه أن رسول الله صلی الله عليه 
وسلّم قال: ((من وعدہ الله على عمل ثوابًا فهو مُنجز له» ومن أوعده على عمل 
عقابًا فهو بالخيار)». وقال الواحدي في الوسيط في قوله تعالى: ون قشل 
ویک تُتَمَمَدَا نَجَرَآرُه بكم حا ينا) [النساء: 93]ء الأاصل في هذا ا 
الله يجوز أن یخلف الوعید؛ وإن كان لا يجوز أن يخلف الوعد. ثمّ قال: وأخيرنا 
أبو بكر محمد بن عبد الله بن حمزة حذئنا أحمد بن خليل ثنا الاصمعي قال: 
'جاء عمرو بن عبید إلى أبي عمرو ابن العلاء فقال: يا أبا عمرو أيخلف الله ما 
وعدہ؟ قال: لا. قال: أفرأيت مَن أوعده الله على عمل عقابًا أيخلف الله وعيده 
قيه؟ فقال ابر عمرو: من العُجْمَةٍ أنيت يا أبا عثمان؟! إن الوعد غير الوعيد؛ إِنّ 
العرب لا تَعُدُ عيبا ولا لمًا أن تعِدَ شرًا ثمْ لا تفعلهء بل ترى ذلك فضلًا وكرم 
(وإنّما الخلف أن تید خيرًا ثم لا تفعله)". قال: فأزذني هذا في كلام العربء 
قال: نعمء أما سمعت قول الشاعر: 
بإني إا أزعذتأأوْوَعَنئُةُ 
تَمُحْيِك إِنِعَابي رمُنْجِرٌ مَرْعِدِي 


قال: والذي ذكره أبو عمرو مذهب الکرام؛ ومُستحسن عند كل احد ملف 
الوعید كما قال السري الموصلي: 

ِا وَعَدَالكرًاء انج وت 

وذ أَرْمَدَ الضُرَاءَ فالعَفو مَافِعُه 

ولقد احسن يحبى بن معاذ في هذا المعنى حيث قال: الوعد حق العباد 
على الله؛ إذ ضمن لهم إذا فعلوا ذلك أن يُعطيهم کذاء ومن أولى بالوفاء من 
الله تعالى. والوعيد حه تعالى على العبادء إذ قال: لا تفعلوا كذا قإتي أعذّبكمء 
ففعلواء نإن شاء عفا رإن شاء أخذ؛ لأنه حقّه. وازلاهما العفو والكرم لاله 
غفور رحيم. انتهى كلام الواحدي. 


(1) ما بین قوسين لیس في (س). 
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[مذعب أهل السنة وخلف الوعيد] 


أقول [البَرَرّنجي]: لا یتم مذهب أهل السئّة في جواز العفو عن الذنب 
و"لو لم يتب ٠"‏ إلا بالقول بجواز خلف الوعید؛ ولا يعني في ذلك ما قالوا من 
أنه لا بڈ من نفوذ الوعيد في طاتفة من كل صنف من العصاة ولو واحد: 

آما الاوّل؛ نلاتہ تعالى قد وعد العفو والغفران المُطلق فقال: (رَْمُوا / عَنِ تاب 
أَلكَاتِ» [الشورى: 25]» وقال: (إنَّ اله يعفر لدوب كيا ال ہو خر الور ارم » 
[الزمر: 53] وأمثالهما. ویدخحل في ذلك جميع آيات فيد الغفران بالمشيئة» لان 
الخصم یمنع الجواز مُطلقّاء فإذا جاز مع المشیئة فقد بطل قوله. وأيضًا فإنّه تعالى 
لا يغفر إلا بالمشيئة» كما أنه لا يفعل'" شيئًا إلا بالمشيثة'©: فالتقييد بالمشيئة قيد 
لازم» وكلّما غفر فقد أخلف الوعيد. بل نقول: يجب خلف الوعيد وإلَا لزم خلف 
الوعد» وهو نقص لا يجوز على اللهء بخلاف خلف الوعيد فإنّه كمال وكرم 
وفضل. فوجب أن یخلف الوعيد لثلا يلزم خلف الوعد الذي وعده في الآيات 
المُتعدّمة. 

وامَا الثاني؛ فإنه أوعد كل العصاة لأنّ قوله تعالى: لن يَقْشُل مُؤَيكَا» 
[الناء: 93 ومن بَتَعَل ذلك يلق امب [الفرقان: 68]: وأمثالهما و و 

فعمٌ الوعيد کل فاعل لذلك الذتب» فإذا عفا عن بعضهمء ولو أنفذ الوعيد في طائفة 

منهمء ققد لزم خلف الوعيد المُتعلّق بالکلء وهو واضح. وبالله التوفیق 

فتمتك يديك بهذا التحقيق» وغير هذا بجناب الحق لا یلیق؛ واتل: وا 
أت [التور: 4522 النازل في وعيد الصذيق» واعتبر به» فإلّه سبحانه يمكارم 
الأخلاق أحقّ من کل حقیق 


)00 ف سا ہے 

(2) إلا بالمشيئة» 

(3) الآية كاملة: و 7 آ الْنْلِ نکر َنَم 
تید أي وتا و ا يد أن بیز لله کہ 
هذه الآية في تود ابي بكر (ر) مسلم في قضية الك 


أزي المي يلتك انيجي ى 
تم [النور: 22] نزلت 
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م فقول [البَررنْجي]: قد استدل الشیخ قُدّس سرّه على مذهبه بعد أن أثبت 
الإمكان العقلي والوقوع الكشني المُتّفق عليه من أهل الكشف كما مرّ نقله بأدلة 
من العقل والنقلء بل في الحقيقة ما اسئدل إلا بالنقل لما ذكر أن العمدة في 
الأمور الأخروية النصوص: 

أحدها: قوله تعالى في حقٌّ أهل النار: (خیییت فیا مَا دام اتوت 
رالا لا عا کو ن“ في سورة هود [هرد: 107]. 

ثانيها: قرله تعالی: 60 ألا مونم حيري نهآ إلا تا .5 أ في 
الأتعامء [الانسام: 128]. 

ٹالٹھا: تولہ تعالی: لين نا أَحت) (الیا: 23]. 

رابمها: قوله تعالی: (جَرآه رِتَا8ٗ)م [البا: 26]. 

خامها: قوله تعالی: فَ(وَتصَمَق وَسِعتْ كُلَّ عَيَْ) [الأعراف: 156]۔ 

سادسها: قوله تعالى: ((سبقت رحمتي غضبي))ء رواه مسلم بهذا اللفظ من 
حديث ابن عینة عن أبي الزناد عن أبي هريرة. ورواه الشيخان من حديث مغيرة 
ابن عبد الرحمٰن الخزامي عن أبي الزناد عن الأعرج عن أبي هريرة رضي الله 

١س‏ عته قال: قال رسول الله / صلى الله عليه وسلّم: ((لمّا قضى الله الخلق))ء 
وني لفظ لملم: ((لمًا خلق الله الخلق کتب في كتابه فهو عنده قوق العرش إن 
رحمتي غلبت غضبي)» ولفظ مسلم: ((تغلب)). وهو عند اليخاري وحده من 
حديث مالك عن أبي الزناد بلفظ: ((إنْ رحمتي سبقت غضبي))» وممّن رواه عن 
أبي هريرة أبو عطاء وصالح بن سينا. وروی الختلي في الديباج عن اين عبّاس 
رضي الله عته قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: ((إذا فرغ الله من 
القضاء بين خلقه أخرج كتابًا من تحت العرشء إن رحمتي سبقت غقبي وآنا 
أرحم الراحمین؛ فيخرج من النار مثل أهل الجنة. أو قال: مِتْلَيَ أهل الجتةق 
مكتوبٌ بين أعيتهم عقا الله))۔ 


(1) ورد في النض: خالدين فبها إلا ما شاء رتك 
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سابعها: حديث الشفاعة واتفاق الأنبياء على قول: ((إِن رتي غضب الیوم 
: غضبًا لم يغضب مثله قبله؛ ولن يغضب مثله بعده)): وهو في الصحيحين 
وغيرهما. وهو يقتضي أن يكون غضب الله في ذلك الیوم أشدّ ما يكون قظاء 
فیکون ما بعده أهون منہ. والدليل على ذلك (أن الأنبياء يقولون في ذلك اليوم: 
'نفسي نفسي*ء ولا يقدرون على الشفاعةء إلا خاتم الرسل صلی الله عليه 
وسلم. وبعد ذلك)" يشفع الأنبياء والعلماء والمؤمنون» ويشفع 'أرحم 
الراحمین " عند "المُنتقم" ا دليل على أن الغضب بعد ذلك اليوم في 
التنزّل. ولمًا كانت النار صورة غضب الله تعالى» وقد اشتد في ذلك اليوم» 
اشتعلت”2 النار إلى مقعر فلك الثوابت» فلمًا سكن الغضب لا ہد من سكون 
النار أيضّاء إِمّا بانطفائها أو بعدم إحراتها وإيلامهاء وهُما المذهبان. 

ولمًا وردت آیات وأخبار في الخلود كقوله تعالى: (خَلِيينَ فيا لا شن عا 
لاپ [الكهف: 108]ء وقوله: (وَمَا هُم يري ین أثَارِ) [البقرة: 167]ء 
ونحوهماء اختار الشيخ [ابن عربي] قُنّس سرّہ جممًا بين النصوص انهم خالدون 
فيها لكتهم لا يتألّمون بهاء ولا يتسرمد عليهم العذاب. وهو توسّط بین إفراط القول 
بخلود العذاب وتسرمدهء ولا سيّما على الموحدين من أصحاب الكبائر» كما تقول 
به المُعتزلة والخوارج وغيرهمء وبين تفريط القول بفناء الجئة وجهلم» مرادًا بها 
المكان المخصوص معّاء أو فناء جهنم بمعنى المكان المحدود”” وحدّما. فلن 
الوسط هو القول بيقاء الجنّة ویقاء جهتم بهذا المعتى» وقناء العذاب: لما بفناء 
النار وانطفائها أو بفناء الألم مع بقاء النار. 


وأجاب الشيخ ئُدّس سره عن آيات الخلود يما سمعت من أنْها إِنْما تدل 
على خلود الثار دون العذاب!“ -ونحن نقول بخلود النار- وطلب من الخصم 
نصا /صريحًا لا يقبل التأويل في خلود العذاب ليقبله؛ وأزل قوله تعالى: (ەب؛ 


(1) ما بين قوسين ليس في (س). 

(2) في (س) اشتدت. 

(3) في (ه)ء (م) وردث العبارة على الئحو الآني: "أو فناء جهنم بمعنى المكان وحدّها 
المحدود*۔ 

تھا في (م) من أنها القول إِنّما بدل. 
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وحن و وگ هم بم الم جنذا) (طہ: 101 بان الضمير عائد إلى حمل 
الوزر المقهوم من ”یحملون٭ء وهو تأويل حسن مقبول, 

ےت تعالى في المائدة: (كرَئ ڪيم َه يروت 
ا كرا إن ت كلت کر تيع ل سي لله هتر ون الصتاب هم 

يترد [المائدة: 80]ء 0 هذا كما ترى نص في خلودهم في العذاب)". وقد 
آسند جا وأثبت الظرفيّة للعذاب. وأضافها إلى لفظ العذاب دون ضميره» 
حتى يحتمل إعادته إلى غبره. رلم يتعرّض الشيخ دس سره ولا أحد من ناصري 
مذهبه وشرّاح كلامه للجواب عنهء ولم يتفظن له الأصل أصلاء ولا بڈ من ذكر ما 
يديه الله تعالى بحب الوقت: 


فقول [1 : وبالله العون: إن الآية نازلة في اليهرد بدلیل قرله تعالى 

قبلها: لیے اك كَنْررا با بوس إِتکدیل عل يسان داد يت أبن مَرَبَدٌ 
َك يما عَصَوأ وَكَانوا يدوت يتَ4 [المائدة: 78] الآيةء والمراد بالذين كفروا في 
قرل: (يتوّ ان كد المُنائقون» يعني ترى کتیرًا من اليهود يتولّون 
المُناققین؛ وحبتذٍ فلا يخلر إِمَا أن يكون المراد بالعذاب عذاب الدنيا المذكور في 
قوله تعالى: ضُربت عليهم الذلّة والمسكنة أيتما فوا وباؤوا بغضبِ من الله أو 


عذاب الآحرة. 


فإن کان الأوّل؛ فالمراد بالخلود هو الخلود في الحياة الدنياء بمعنی أنّهم 
ما دامت الدنيا فالذل والمسکنة والغضب لا يُقارقهم » والخلود بهذا المعتى يزول 
بزوال الدنياء كما قاله الشيخ قُدّس سرّه في حمل الأوزار يوم القيامة» وقد مرّ۔ 

وإن كان الثاني ؛ فإمًا أن تكون الآية عامّة بحيث تشمل الفاق أيضًا كما 
يدل عليه ما رواه ابن أبي حاتم والخرائطي وابن مردويه والبيهقي. وضَعّقَّه عن 
حذيفة رضي الله عنه أله صلّی الله عليه وسلّم قال: ((يا معشر المسلمين إتاكم 


() ما بين قوسین ليس في (س). 

(2) ری مهم ال أن نا یا إلا ی ن لل رکیل ئک اقاس وياد تيت اه ورك 
قم التشكنة دت پام وا کن پت او [آل عمران: 112]. وشت یھ 

الك التتحكنة يَيآثو سر نى ائ [البقرة: 61]. 


انسل لول ب الاعتر نسلت امن می وحده ومو 3 


والزنا فون فيه ست خصال ثلاث في الدنبا رٹلاٹ في الأخرة))؛ وقال في 
الأخرويّة: ((سخط الله وسوء الحساب رالخلود في النار))ء لم تلا رسول الله 
صلی الله عليه وسلم: (لِنَسَ ما َم مر اشن االمادده. 110 الأية. فالشلره 
/ حيحةٍ ليس المُراد به الأبد باتقاق أهل السنّة: إذ لم بفرلرا بخلود الزناة في الناره 
فالمُراد بالخلود المكث الطویل؛ نظير ما مالوا به في اٹل النفس. 


أو تكون خخاصّة أريد بها اليهرد خاصةً أو مُطلق الکفّار؛ رحیٹ فالجواب 
من وجھین : 

أحدهما: إن هذا مطلق. وقوله تعالی في هود: (ل ب ا سی 
یریت فيا ما دات اموت الاش لا ما كاه نب( [مرہ: ۱06 107] مُقَیّد 
فيحمل المُطلق على المُقيّد. بيانه أن كونهم لهم في النار -في حال كرنهم فيها- 
زفير وشهيقء هو عذايهم. فكأنّه تعالى قال: *خالدين في العذاب إلا ما شاء 
الله*. فكان الخلود في العذاب مُقيّدَا بالمشيئة» فلم تكن الآية دلیلّا على ترمد 
العذاب. 

الثانى: آنه غاية هذا أنّه وعيدء وقد مر جواز إخلاف الوعید ہل رجوبه 
عليه تعالیء وقد دلّت الظواهر المُتقدّمة» والكشف الصحيح على أن هذا الوعید 
وآمثاله في حق أهل النار مُخلف؛ فلا نص هُنا لا يقبل التأويلء والشيخ فس 
مرّه إِنّما طلب التصّ الذي لا يقبل التأويل. والله يقول الحقٌ وهو يهدي اليل. 

هذا إن آرید بالعذاب حقيقته التي هي الألم؛ أمًا إن أريد به أسبابه من 
النار والأغلال والحميم والغسّاق ونحوهاء فالشيخ [ابن عربي] قائل بخلود 
العذاب بهذا المعنى. 

على آي اقول [اليْرْزَنٌجي]: إن السؤال لیس بوارد من أصله» مَإنْ الآية 
دلت على خلودهم في العذاب» فالمعنى: أنّهم خالدون في العذاب ما دام 
العذاب» بمعنی آنهم لا يخرجون من العذاب مع بقائه. ونا إذا القطع العذاب 
وفني فإنّهم يحصل لهم النعيم بعد انتهاء العذاب. وهذا لا يُنافي خلردهم في 
العذاب ما دام العذاب» وإتما يُنافي خلود العذاب. وليس في الآية دليل على 
خلود العذاب نفسهء وإِنّما فيها الدلالة على خلردهم في العذاب» وفرّق بين 
المقامين» وهذا هو الحق بلا مَین۔ 


للا 
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وأجاب الشیخ [ابن عربي] فُذُس سرّه عن قوله تعالى: (ندَنَهُمْ مَل وك 
لْمَئَابِ) [النحل: 0188 بن ذلك لطائفة مخصوصةء وهم الامّة الذين أضلوا العامة 
وأدخلوا عليهم الب المُضِلةء نما أنزلوا من النار إلا منازل الاستحقاق. أي: ولا 
يُنافي هذا ما مرّ من أنْ أهل النار لا يُمذّبون إلا باعمالھم لا غیرء وأنَ آهل الجئة 
ينعمون يأعمالهم ويغيرها من جنَة الاختصاص؛ ومن جئة الميراث» بخلاف آهل 
(هواب؟ الٹار فإِنّه ليس /فيها دركات اختصاصء ولا عذاب اختصاص» ولا عذاب 

ميراث» لن الإضلال وإدخال اليه من أعمالهم» فلم يُعذَيوا إلا بأعمالهم. 

ثامنها: الحديث الصحيح: ((لا تزال النار تطلب المزيد حتى يضع الجیّار فيها 
قدمه فتقول: قطني قطني- وني لفظ: قط قط-» فتنزوي ويأكل بعضها بعضًا)). 

تاسعھا: ما ورد من الأحاديث في أن الحسنة بعشر أمثالها أو يزيد» وأنّ 
اة يمثلها أو يغفر. 

عاشرها: ما ورد من أن الخبر منه تعالى ابتداء والشر منه جزاء۔ 

حادي عشرها: أنه تستى بالرحیم ولم يتسم بالغضوب. 

ثاني عشرها: ما مرّ من أن ما له مُستند من آسماء الله تعالى فهو سرمدي» 
وما لا فغير سرمدي. 

إلى غير ذلك من الأدلة مُنضمّة إلى الكشف الصحیح كما تقدمء فلا يتوجه 
إلى الٹیخ [ابن عربي] تشنيع بتكفير ولا تبديع» وبالله التوفیق العليم السميع. 

[البَرْنْجِي] لمْ نقول: قد علمت أن ما ذهب إليه الحافظان ابن تيمية وابن 
العم لا برد عليه شيء من تلك الإيرادات» لأنْهما لا يقولان بالخروج من التارء 
ولا بعدم الخلرد فيها ما دامت موجودة؛ ولا بتخفيف العذاب وتغييره. ولم يرد 
نص بخلود النار أصلاء إِنّما وردت النصوص بالخلود في الثار ما دامت موجودة» 
وأما بخلود النار نفسها فلاء بل وردت الأحاديث بإطفائها”'2 كما مرّت مُفصلقہ 


(1) في (ھ) بالطفاتھا۔ 
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فهذا المذهب حقيق بالاعتماد» ويُمكن رد قول الشیخ'' إليه بضرب من التأريل 
يُهتدى إليه من مُتفرّقات كلامه وإشارات أعلامه. وذلك أله قال: إن جهنم اسم لما 
تحت مقعر فلك الثوابت إلى أسفل سافلين؛ يعني كل ما هو تحت حيطة الصور 
ويدخله التغبير والتبديل. وما فوق مُحدب الفلك المذكور إلى مُقعر العرش هي الجتة. 

نجهتم إذن محل النار وليست عين الغارہ بل النار والزمهرير والزقوم 
والحميم والغتاق وغير ذلك كلها ممًا أعذ للعذاب فيهاء وإن جهنم تحتوي على 
السماوات والأرض على ما كانت عليه السماء والأرض. إذ كانتا رتقًا فرجعت 
إلى صفتها من الرتق. 

وقال [ابن عربي]: إن التوحيد والعلم والإيمان والرحمة باقية أبديّة 
سرمديّة؛ لأنها متندة إلى الأسماء الإلهيّةء أي: لأنه تعالى / من أسماته الواحد 
والعليم والمؤمن والرحمٰن والرحیم؛ وإنّ الشرك والجهل والكفر والغضب فائیة 
مُتناعیة مُنقطعة لعدم استنادھا إلى الأسماء الإلهية. 

وقال: إِنّ التار صورة غضب الله تعالى وليست صورة قهرهء والعذاب من 
صفة الخضب لا من صفة القهر. قال في الباب الحادي والستين: 

دوهي محل الغضبء وهو النازل بهم فإن الغضب هو عين الألم» (ومن 
لا معرفة له يقول: إن جهنم مخلوفة من صفة القهر الإلهي» وإن الاسم القاهر 
هو ربّهاء والتجلّي لهاء ولو كان الأمر كما قاله لشغلها بنفسها عمًا وُجدت له 
من التلّط على الجبابرة: ولم يُمكنها أن تقول!©: 'هل من مزیدٴء ولا أن 
تقول: أكل بعضها بعضًاء!2.- انتهى. 

وإلا لكان الخلق كلّهم معلّبینء أي: لان الله تعالى هو القاهر فوق 
عبادهء فمن أسمائه القاهر والقهّارء وليس من أسمائه الغضوب أو الغضبان: فهو 
قاهر يقهر الجمیع؛ وليس يغضب على الجمیم!“. 


(1) ليست في (ت)ء والشيخ هو ابن عربي. 

(2) ما بين قوسين لیس في (س). 

(3) الفتوحات المکیة: ج اء ص332. وفي (س) ورد *اکل بعفي بعضًا" . 
(4) “على الجمیع" ليست في (ت). 


(lies) 


لكهاب] 


کشر 


.2 الاب التي إلى الجائب الفزين 


واثت الرؤية لأهل النار قال: فإن الله ما أرسل الحجاب عليهم مُطلقًاء وإنما 
قال يومندٍ في قوله: ( پچ عن رہم برها َْجُونَ» [المطففين: 15]ء فأغلظ عليهم 
في حال الغضب فجعلهم محجوين» فأورئهم ذلك الحجاب أن جعلهم يَضْلُوْنٌ 
الجحیم: لاه قال بعد قوله لمحجوبون: لئ م لصالا لم6 [المطغفين: 16]. 
وأتى بقوله: "ل" فما صَلوا الجحيم إلا بعد وقوع الحجاب؛ ولذلك قيّده ب 
"يومئذ". لذلك أيضًا فمفهوم”" هذاء بل متطوقهء أن الحجاب شرط لصلي التارء 
فمتى ارتفع الحجاب يجب أن ينقطع صلي النار لوجوب انتفاء المشروط يانتفاء 
شرطهء فإ من "القواعد الكلبة' أن انتغاء الشرط يستلزم انتفاء المشروط۔ 

وقال أيضًا كنس سرّہ: 

«ولم بحل إنسان ولا مُكلّف من أن یکون على خلق من اخلاق الله 
وإن لله تعالى ثلائمتة خلق» فلا بد أن يكون الإنسان من مؤمن وكافر على خلق 
من أخلاق اللهء وأخلاق الله كلها حسنة حميدة. فكل ذات قام يها حُلّقّ منها 
وصرفہ في الموضع الذي يستحقّه ذلك اللقء فلا بد أن يستعذبه حيث كانت 
من جتان ونار؛ وأنّه "في كل ذي كيد رطبة آجر' ولا بد أن مخبوء كل إتان 
على آمر ما من خُلق الله تعالى؛ فله أجر من ذلك. فدركات النار /هي دركات» 
ما لم ينقطع العذاب. فإذا انتهى إلى أجله المسمّىء عاد ذلك الدرك في حق 
الثقیم فيه درجة للحُلق الإلهي الذي كان عليه يومًا 

ولما جعل الله في المُكلف عقلّا وتجلى لهء كان من جهة عقله ونظره عقد 
رعهد لله الزمه ذلك النظر العقلي؛ وهر الافتقار إلى الله تعالى بالذات وأمثاله. 
ثمْ بعث إليه رسولًا من عنده فأخذ عليه عهدًا آخر على ما تقرّر في الميثاق 
الأاززل" فصار للإنسان مع الله عهدان: عهد”” عقلي وعهد شرعيء وآمرہ 
بالوفاء بهماء بل طله الحال بذلك لقيوله», 


(1) في (س) فملهم. 

( ليت في (ت). 

(3) في (ت) عقد. 

(4) الفتوحات المكية. ج3ء مى436-435. باختلافات طفيفة لا تخل بالمعتی۔ 
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وقال: 


«إن في الروية" الأولى - (يعني التي في الموقف والجنان)!©- أوّل ما 
یدخلوتھا ليعظم الحجاب على أهل النار بحيث لا يكون عندهم عذاب أشد من 
ذلك فان الرؤية التي“ تكون قبل انقضاء أجل العذاب وعموم الرحمة الشاملةء 
وذلك ليعرفوا ذوقًا“ عقاب الحجاب. وفي الرؤية الثانية -أي: ما تكون بعد 
ذلك- تع الرحمة. ولهم -أعني: لأهل الجحيم- رؤية من خوحات آبواب النار 
على قدر ما اتصفوا به في الدنيا من مکارم الأخلاق. فإذا نزل الناس في الکلیب 
للرؤية تجلّى الحق تجلَیّا عامًا على صور الاعتقادات في ذلك التجلي الواحد 
فهو واحد من حیث هو تجلء وهو كثير من حيث اختلاف الصورء فإذا رأوہ 
اتصفوا(“ عن آخرهم بتور ذلك التجلي. 

وقال قي الباب الثاني والتسعين وثلائمئة: اورحمة الامتنانء رحمة الله 
باعل النارء إزالة العذاب عنهمء وإن كان مسكنهم ودارهم جھّم. فيرحمهم الله 
برحمة الامتنان: وهي الرحمة التي في الآية الثالثة بالاسم الرحمٰن؛ ريل عنهم 
العذاب» ويُعطيهم التعيم فيما هم فيه بالاسم الرحمن»*. وقال من هذا المتوال 

وقال في القصوص كما مرّ: «وما ثم إلا الاعتقادات*: فالكل مصیب؛ 
وکل مصيب مأجورء وکل مأجور سعيد؛ وکل سعيد مرضي عنه وإن شقي زمانًا 


(1) في (س) الرواية. 

( من البَرْرَنْجِي وليست في الفتوحات. 

(3 في الفتوحات المكية: الأولى. 

(4) في (س) ذوق. 

(5) في القتوحات المكية: إلى ما يكون. 

(6) في الفتوحات المكية: اصبغوا. 

(7) الفتوحات المكية. ج3ء ص 442. 

(8) الفتوحات المكية» ج3ء ص550 بتصرف. 

(9) في (ت) الاعتقادء وما أثبتاء من القصوص؛ طبعة عفيفي» ص1!4. 
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ما في الدار الآحرة" إلى أن قال: «فارتفع* الألم عنهم فيكون تعيمه 
راحتهم عن وجدان ذلك الألم؛ أو يكرن [نعيمٌ] مُستقل زائد كنعيم أهل الجنان 


(۔انتھی 


في الجنان» 

[البَرْرنْجِي] فإذا نظرت في هذه المُقدمات استتتجت انطفاء النارء فإ النار 
لما كانت صورة الغضب؛ والغضب ينتهي حیث لم یکن له اسم إلهي يستند إليه 
فإذا انتهى / حقيقة الغضب لزم أن تنعدم"“ صورته ويبدل العذاب بالتعيم. وهم 
في مكانهم؛ وهر من جھتم؛ لما علمت أن جهنم اسم لما بين مقعر فلك 
الغوابت إلى أسفل سافلین. فصدق أنّهم خالدون في جهتّم» وصدق أن النار 
منطفتة وصدق أٹھم مون في دارهم» وصدق اتهم لم يخرجوا من الثارء بل 
الثار فتيت. غايته أنهم في جهنم باعتبار المكان لا باعتبار العذاب. وإذا لم 
يُعذَبوا فبھاء بل نموا وأبدل ما فيها من النار بالریحج؛ فصفق أبوابها ونبت قيها 
الجرجيرء فصار مكان الرَنُوم والحميم خضرة: ومُتَعوا بالنظر إلى وجه الل 
وكُيت وجرههم نضرة؛ لم يضرّهم كونهم في جهتم باعتبار الاسمء فإ جهتم 
حلي بمنزلة الجنة لھم؛ بل هي حينئظٍ طبقة منهاء وحيث إن مآل الكل صائر إلى 
الرحمة والنعيم والروح والراحة بفضل الله العميمء استوى في المعنى سكنى 
الجتان والجحيم. 

ولا يرذ عليه أن الله حرّم الجئة على الكافرين فكيف يدخلونهاء الوارد في 
بادي النظر على الحافظين. وذلك لأنّ المُراد بالكافرين الأصناف الأربعة الذين 
ذكرهم الشيخ وهم المُجرمون؛ وِہُم على قوله: لا یدخلون الجنّةء بل ينعمون 
في جهلم- 


(1) فصرص الحكم. ص۱۱۹ء 

(2) في (ت) فان ارتفع. 

(3) فصوص الحكم» ص114. وعبارة "في الجنان" ليست في (ت). 
(4) في (م) يدوم. 

(5) ليت في (ت). 
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وأمَا الجواب عنه من جهة الحافظين فهر أن يُقال: حرّمها عليهم قبل 
استيفاء الحدود منھم؛ فلا يدخلونها قبل ذلك. فكلام الشيخ ُنْس سره سالم من 
ذلك على هذا الوجه الذي حملنا كلامه عليه. وقد أشار نس سرّہ إلى هذا إشارة 
قريبة من التصريح في جواب السؤال الخمسين ومئة في بركة أهل البیت حيث 
قال: 

«فكذلك أمّة محمّد صلی الله عليه وسلّم (لو خلدت في النار لعاد العار 
والقدح في منصب النبي صلی الله عليه وسلّم (إلى أن قال): (فلا يبق“ في 
النار موحد ممن بعث إليه رسول الله صلی الله عليه وسم بل ولا أحد 
ممّن بُعث إليه يبقى شقيًاء ولو بقي في النار فإنها ترجع عليه بردًا وسلامًا۔ 
(...) فإنّه من حين بُعث انطلق على جميع من في الأرض من الناس امه محمّد 
إلى يوم القيامة» فالمؤمنون منهم يُحشرون معه» وغير المؤمنين به يُحشرون إليه. 
وقد أعلم أنه ما أرسل إلا رحمةٌ للعالمين؛ ولم يقل: للمؤمنين خامَۃً, 

(إلى أن قال) وقد قيل له: ما بعثك الله سيّابًا ولا لعَانَاء أي: لا تطرد عن 
رحمتي مَن بعثتك إليهء ولو كان كافرّاء وإِنْما بعنتك رحمة. (إلى أن قال) فعند 
ذلك يظهر بركته ورحمته فيمّن بُعث إليهم بما يرحمهم الله به» وينقلهم من التار 
إلى الجنانء ومن حال الشقاء إلى حال السعادة» وإن کانوا مُخلدين في النار. 
(إلى أن قال) فيأمر بتبديل حال الشقاء عنه بحال السعادة» وأن يخلع عليه خلع 
الرضا وإن بقي محبوسّاء فيصير له ذلك الدار والمنزل ملكا لهء ويهبه له ربّه 
مُلگاء ويرجع عذابه نعيمّاء وهو أبلغ في /القدرةء هذا إن كانت تلك الدار 
سکناہء أو یأمر بإخراجه إلى منازل السعداء۔ 

فهكذا الناس يوم القيامة في بركة أهل البيت (ممّن بعث إليه صلّی الله 
عليه وسلّمء فما أسعد هذه الأمّة» وإن اعتبر أهل البیت)!' اعتبار الباطن إذ 


(1) في (ت) فلم يبقء وما أثبتناه من بقية النسخ موافق للفتوحات. 
)2( ما بين قوسين لیس في (س)۔ 
(3) ما بين قوسين لیس في (س)۔ 


(اب] 


82 _ الجازبٌ القَيْبِيَ إلى الجانِبٍ الفْزيِي 
كان کل شرع مُتعدّم شرع محمّدء فتكون أمّة محمّد صلّی الله عليه وسلّم من آدم 
إلى آخر إنسان یوجدہ فيكون الكل من أئة محمّد صلى الله عليه وسلّم. فتال 
الكل *بركة أهل البیت'ء فيسعد الجميع. ألا تراه يقول يوم القيامة: أنا سيّد 
الناسء فلم يخصٌ ولم يقل: أنا سيّد متي" ثم إِنّه ما ذكر بعد هذا إلا حديث 
الشفاعة20, 

انتهى ملخْصًاء وهو كالصريح فيما ذكرت لك. 

وقد مر أله فال: إن بعض أهل الكشف قال: إِنٌ النار تنطفيع وله ينبت فيها 
الجرجير» ولم ير عليه بل أقرّه. فإن كان هذا البعض هر نفه فهذا هو الذي 
فهمناء وإن كان غيره نقد ارتضاه. فتمسك يهذاء فإله من سوائح الغيب وجوافبه 
ويالله التوفيق. فالقولان مُتقاربان بل ہُما واحد في المعتى» فللّه الحمد بجميع 
أسماته الحسنى» والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ثم إِنّ الشيخ رحمه الله ذكر في عذوبة عذاب أهل جھتّم 
طورًا آخر لا بد من إیرادہ لتكون هذه الرسالة جامعة لأمّهات کلام الشيخ» قال 
في الباب العشرين وثلائمئة: 

«اعلم ان دار الأشقياء وملائكة العذاب ہُم في تعظيم الله وتمجيده كما هُم 
ملائكة النعيم ودار النعيم لا فرق: كلهم عبد مُطیع؛ الواحد ينعم للّه» والآخر 
ينتقم لله. وكذلك القہضتانء رهما العالمان: عالم السعادة وعالم الشقاءء ها 
منهم جارحة ولا فيهم جوهر إلا وهو مُسبّح لله مُقدّس لجلاله؛ غير عالم يما 
تصرفه فيه النفس المدبرة له المكلقة التي كلفها الله تعالى عبادته والو قوف(“ بهد 
الجوارح؛ وبعالم ظاهره عند ما حُدّ له. فلو علمت الجوارح ما تعلمه النفس من 
تعن ما عو معصية وما هر طاعة ما وائقته على مُخالفة أصلاء فإنّها ما تُعاین شيئًا 


(1) ليت ني (ت)) وقد وضع مكانها إشارة إلى الهامش ولکٹھا لم تكب في الهامش. 
(2) الفتوحات المكيةء ج2 ص127. 

(3) في (ت) الشقارة. 

(4) في (ه) الوقف. 
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من الموجودات إلا مُسبَحًَا لله مُقدَسًا لجلاله. غير انها ند أعطيت من الحفظ القرّة 
العظيمة» فلا تصرفها النفس في أمر إلا وتحفظ على ذلك الأمر وتعلمهء والنفس 
تعلم / أن ذلك الأمر طاعة أو معصية. فإذا وقع الإنكار يوم القبامة عند السؤال من (06167 
هذه النفس يقول الله تعالى لها: نبعث عليك شاهدًا من نفك فتقول في نفها: 
من يشهد علي؟ فیسال الله الجوارح عن تلك الأفعال التي صرفها فيهاء فیقول 
للعین: قولي لي فما صرفك؟ فتقول له: يا رب نظر بي إلى أمر كذا وكذاء (وتقول 
الاذن: أصغى بي إلى كذا وكذاء وتقول اليد: بطش بي في كذا وكذاء والرّجل 
کذلك)('ء والجلود كذلك» والألنة كذلك (...) فيقول الله تعالی: هل تنكر 
شيئًا من ذلك؟ فيحار ويقول: لاء والجوارح لا تعرف ما الطاعة ولا المعصية. 
فيقول الله تعالى: ألم أقل لك على لسان رسولي وفي كتبي: لا تنظر إلى کذاء ولا 
تسمع إلى كذاء ولا تسعٌ إلى كذاء ولا تبطش بكذاء ويُعيّن له جميع ما تعلق من 
التكليف بالحواس» ثم يفعل كذلك في الباطن فيما حجر عليه من سوہ الظن وغيره. 

فإذا علّبت النفس في دار الشقاء بما يمس الجوارح من النار وأنواع 
العذابء فأمًا الجوارح فتستعذب جميع ما يطرأ عليها من أنواع العذاب ولذا سمي 
عذابًا لانها تستعذبه» كما تستعذب ذلك خزنة النار حيث تتقم لله وكذلك الجوارح 
حيث جعلها الله محلا للانتقام من تلك النفس التي كانت تحكم عليها. والآلام 
تختلف على النفس الناطقة یما تراه في ملكها ويما ينقلها إليها الروح الحيواني. فان 
الحس ينقل للنفس الآلام” في تلك الأفعال المؤلمة. فالجوارح ما عندها إلا 
النعيم الدائم في جهتم» مثل ما هي الخزنة عليه مُمجدة مُسبّحة لله تعالي» مُستعذية 
لما يقوم بها من الأفعال: كما كانت. فيتخيّل الإنسان أن العضو تالم لإحاسه في 
نفه بالالم وليس كذلك» إنما هو المُتألم يما تحمله الجارحة. (ثُمٌ قال بعد أسطر) 
ولو كانت الجوارح تتألّم لأنكرت كما تنكر النفس وما كانت تشهده*. 


(1) ما بین قوسین لیس في (س). 
(2) في (ه الالم. 
(3) الفتوحات المكيةء ج3ء ص75. 


Tie] 


364 7 الجابٌ الفيبِيَ إلى الجانِبٍ الفُزب 

فإن قيل: اثفق أعل الإسلام أن العذاب على الروح والجسد كليهماء وعلى 
هذا فالمعذّب كلاهما لا النفس فقط. 

قلنا [الكازروني]: مراد أهل الإسلام بهذا إثبات الحشر الجسماني» خلاقا 
للفلامفة القائلين بالحشر الروحاني فقط. فمُرادهم أنٌ الجد بُعاد ويدخل النار 
ويُحرق بالنار ويكون محلا للضرب والنكالء لا أن الجسد يدرك الألم لان 
المُدرك /هو النفسء والجد آلة الإدراك. والشيخ تُدّس سره قد صرح بان 
الجد محل لأسباب العذاب فلا إشكالء ركلام الشيخ مبني على أن للاجسام 
مع قطع النظر عن الأرواح إدراكًا يُناسب ذواتها لقوله تعالى: (وَإن ین َي إل 
يبع عدي [الإسراء: 14ء والتسبيح فرع العلم. 

ومحقق عند هذه الطاتفة العلية أن كل شيء حي مُبّحء لا بتسبيح حالي 
كما يقرل علماء الظاهر» بل بتسیح قالي۔ وجميع أهل الكشف مُتفقون على عفاء 
وظواهر الآيات والأحاديث عليه تدلء مثل قوله تعالى: (وَإِنَّ یم الْجَارَةَ لما 
بعر بن الْكَكهَڑٌه''' [البقرة: 74] الآيةء وقوله تعالى: لمالا ابا ليت 
[فملت: 11ء وقوله تعالى: (يره يت لَحبَارَهَا ) [الزلزلة: 4]ء وقوله تعالى: 
رار مت كَل ند م َل وسيم [النور: 41]ء وقوله تعالی حكاية عن 
سليمان: ْنَا تلق ال (السل: 16]ء وقوله تعالى عن الهدهد: لطت ينا 
تع شط یہ [التمل: 22]. وقوله صلی الله عليه وسلّم: ((إِن المؤدّن لیشھد له مدى 
صرته من رطب ویابس))ء ولاإنٌ الشُنة في العید الذهاب من طریق والرجوع من 
أخرى ليشهد له الطريقان»). وسح الحصى في يده صلی الله عليه وسلّمء وکلمه 
البعیر والظبي» وأجابه الشجر فجاةٌ وسلّم عليه وآمثال ذلك لا تُحصی۔ 

فإن قيل: لو كانت تلك الأشياء حیّة ناطقة عالمة لم يكن كلامها مُعجزة 
وقد عدوها من المُعجزات. قلنا: لما كان نطقها وتسبيحها خفيًا على سائر الخلق 
كان ظهوره ببركته صلی الله عليه وسلّم عين الإعجاز. هذا معتی كلامه. 


أنهي ئا ینپا لما ملعن مرح ينه المت و تاماجب 
بف وو وت 04 
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قلت [البَرْزْنْجي]: قال الشيخ فُذُس سره في الباب الحادي عشر: 

«ولا يفقه تسبیحہ إلا من أعلمه الله به وقح سمعه؛ كما ثح سمع رسول الله 
على الله عليه وسلم ومن حضرہ من أصحابه لإدراك تسبيح الحصى في كفَّه 
الطاهرة. وإنّما قلنا: تتح سمعه إذ کان الحصى ما زال مذ خلقه الله تعالى مُسبْحا 
بحمد موجدهء فكان خرق العادة في الإدراك السمعي لا في" . انتهى» والله أعلم. 

قال [الكازروني]: والعلماء "القشريون' يؤولرن هذه الظراهر بغیر مرجب 
تأويلات باردةء وهذا غلط عظيم. وعلى هذا قول الشیخ فنس سرّه: إن عذاب 
الکفار من العذویة حقٌّ وصدق» ولا يلزم منه /کفر ولا محذور. ولو استوعبنا 
كلام الفتوحات لكان مُجلّدًا عظيم الحجمء وفيما أوردناه كفاية لأرباب الفطانة, 
هذا معتی کلامه. 

قلت [البَرَرنجي]: وقد أوردنا جملةٌ منها فيما مرّء فلينظر فيها الناظر بعين 
الإنصاف ویتجتّب التعصّب والاعصاف: ویخرج عنقه عن ربقة التقليد» ويطلب من 
الله من العلم المزيدء فقد أمر [اللهُ سبحانه] أَعْلمَ الحَلْقِ بنلك فقال: فَ[وَثُل رب 
نف عِلَمَا4 [طه: 114]ء ويترك حرب اولیاء الله تعالی ويكون لهم سلمًا. والله أعلم. 


1 [الاعتراض السابع: مسألة إيمان فرعون] 


قال [الكازروني] الاعتراض السابع: وهو أن الشيخ قُدَس سره قال في 
الفصّ الموسويء وفي الفتوحات المكية: إن فرعون متم له بالإيمان» وفيض 
طاهرًا مطهّرّاء وإنّ سؤاله عن حقيقة الله تعالى وتقدّس بلفظ *ما"؟ صحیحء 


عم مه 


وهو قوله: وبا رب الْمَكّييت» [الشعراء: 23]. 
وقد طعن علماء الرسوم في هذا الکلام طعنًا كليّاء وقدحوا فيه بأنواع من 


القدح. والحال أن الشيخ دس سره تكلم قي هذا المقام بلسان الشرع والعقل 
كما ستذكره في الجواب إن شاء الله تعالى. هذا معنی كلامه. 


(1) الفتوحات المكيةء ج1ء ص139. 


الللنا 


Lim] 


366 الجاذبٌ القْيِيِيَ إلى الجانب العُزْبي 


قلت [البَرْرْنْجي]: نفل الاصل كلام الشبخ دس سرّه بعد الأجوبة» وزاد 
ونقص في عباراته؛ ثُمَّ قال: هذا ترجمة كلام الشيخ في الفتوحات والفصوص. 
وقد وقع فيه تقديم وتأخير وزيادة ونقص؛ ولكن لم يفت مُحصّل كلامه. وقد 
رايت ان أندم کلام الشبخ فقتس سره بألفاظه وعبارائه ثمّ أشرع في تعريب 
الجواب. وأزيد عليه ما يمنح به الوهّاب. 

فاقول [البَرْرْنْجِي]: قال فس سره في الفصوص» في الفصّ الموسوي: 

«ولما وجدہ آل فرعون في اليم عند الشجر سماء فرعون: موسیء و"المو* 
هو الماء بالقبطیةء و"السا' هو الشجر"» فسمّاہ بما وجده عندہء فإنّ التابوت 
وقف عند الشجر في اليم. فأراد قتلهء فقالت امراتهء وكانت مُنْطقَةٌ يالتطق 
الإلهي» فیما قالت لفرعون؛ إذْ كان الله خلقها للكمال؛ كما قال صلی الله عليه 
ولم عنها؛ حيث شهد لها ولمريم بنت عمران بالكمال الذي هو للذکران۔ 
فقالت لفرعون في حق موسى إِنّه: (فُيتُ عي لى ولك [القصص: 9اء فبه قرّت 
عينها بالكمال الذي حصل لها كما قلنا. / وكان قرّة عين لفرعون بالإيمان الذي 
أعطاء الله عند الغرق. فقبضه طاهرًا مُطَهْرًا ليس فيه شيء من الخبثء لاله قبقه 
عند إيمانه قبل أن يكتسب شيئًا من الآثامء والإسلام يجب ما قبله. وجعله آية 
على عنايته سبحانه يمن شاء حتّی لا بیاس أحدٌ من رحمة الله تعالی: ف إل لا 
يبح ین وج امو إل الع كرد [برسف: 87]. فلو كان فرعون ممّن یشی 
ما بادر إلى الإيمان. فكان موسی عليه السلام كما قالت امرأة فرعون فيه إِنّه: 
لمث من لي وَلكُ) [القصص: واء عى أن يَشَمَئآ» [القصص: 9اء وكذلك 
رقم فإن الله نفعهما به عليه السلام: وإن كانا ما شعرا بأنّه هو التبي الذي 


يكون على يديه هلاك مُلك فرعون وعلاك المع( 


() في (ھ) شجرق 
(2) في (س) رحمة. 
(3) قصوص الحکم ص200. 
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ثم قال [ابن عري]: 

راتا قوله تمالى: لم به يهم ينيم لا رارا لمآ شلك الہ الى كذ 
لت فى عاو (غافر: ۰185 (إلا قزم بر ابرنس: 1908ء فلم بدل على أنه لا 
ينقعهم في الآخرةء بقوله في الاستناء: (إلا ہزم يولنى)» فاراد أن ذلك لا برقع 
عنهم الأخذ قي الدنياء قلذلك أذ فرعون مع وجود الإہمان منه. هلا إن كان 
أمره أمر مَن تيقن بالانتقال في تلك الساعة. وفرینة الحال نقطع آله ما كان على 
يقين من الانتقال» لأنّه عايّن المؤمئين يمشون في الطريق اليس الذي ظهر 
بضرب موسى بعصاہ الیحر؛ فلم یتیفن فرعون بالھلاك إذ أمن. بخلاف 
المُحتضرء حتی لا يُلحق به. قآمن بالذي آمنٹ به بنو إسرائيل على المتيقن 
بالنجاۃء فكان كما تيقّنء لکن على غير الصورة التي أراد. 

فاه الله من عذاب الآخرة في نفسه» ونجا بدنه كما قال تعالى: تلم 
شی ديك لتت لسن عَلْقَكَ ءال [يونس: 92ء لاله لو غاب بصورته ریا 
قال قومه احتجب» فظهر بالصورة المعهودة مينّاء ليُعلم آنه مر فقد عمته النجاة 
حا ومعنى. ومّن حقّت عليه كلمة العذاب الأخروي لا يؤمن ولو جاءته كل آية 
حتى يروا العذاب الالیم”'ء أي: يذوقوا العذاب الأخروي. فخرج فرعون من 
هذا الصنفء هذا هو الظاهر الذي ورد به القرآن. ثم إا نقول بعد ذلك: والامر 
فيه إلى الله لما استقرٌ في نفوس عامّة الخلق /من شقائه» وما لهم في ذلك نض 
يسحدون إليه»0©.- انتهى. 

وقال في الياب السابع والستين ومئة من الفتوحات المكية: 

«وآمر باللّین للجبايرة الطغاةء فقيل لهما: تا لك وَل ا لتك يََدكْرٌ آر 
يَختى» [طه: 44]ء ولا يؤمن بلين المقال إلا مُن قرّته اعظم من قوٰۃ من أرسل 
إليهء وبطشه أشد. لكنّه لما علم الحق سبحانه آله قد طبع على كل قلب مظهر 


جہ کے ی د 
( برق چم کل ایو س با امب الاي ) [بونس: 197. 
(ت قصوص الحكمء ص211. 


(les) 
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للجبروتء واه في تفه أذل الأذلاء: أمر أن يعاملاه بالرحمة واللين المناسبة 
لباطنهء واستنزال ظاہرہ من جبروته وکبریانہ: لل يدك آز يَخْتّى) (طہ: 44 
و"لعلٌ' و'عسی' من الله واجیتانء فیتذگر ہما يقابل به من اللّين والمسكنة ما 
هو عليه في باطنه» ليكون الظاهر والباطن على السواء. 

فما زالت الخميرة معه تعمل في باطنه مع الترجي الإلهي الواجب وقوع 
المترجى بهء ويتقوّى حكمها إلى انقطاع رجاته ويأسه من اتّباعه. وحال الغرق 
بينه ويين اطماعہء کحال ما كان مُستترًا في باطنه من الذلّة والافتقارء لیتحقق 
عند المؤمئين وقوع الرجاء الإلهي» ف مل ءا انم لا إل إلا آلیع متت بده 
با کیل وآ ین النیينَ) (بونس: 90ء فأظهر حالة باطته» وما كان في قلبه من 
العلم الصحيح بالله تعالى. وجاء بقوله تعالى: لالیع مت بد با لتک 
لرفع الإشكال عند الأشكال» كما قالت السحرة: امنا رت الین ٭ رب موي 
ورود [الأعراف: 122-121]ء أي: الذي يدعوان إليهء فجاءت بنلك لرفع 
الارتياب. وقوله تعالى: ولا من لْمْلِيينَ»» خطابٌ منه للحق سبحانه وتعالى 
لعلمه أله سبحانه يسمعه ويراه. فخاطيه الحق" بلسان العتب؛ وأسمعه (تآلتنّ» 
أظهرت ما كنت تعلمه ر عَصَيْتَ َل رك ين الْتْفْيِيِين6 [يرنس: 591 في 
أتباعك» وما قال: أنت من المفسدین: فهي كلمة بشرى له عرّفتا بها رر 
رحمته مع إسرافتا وإجرامنا. 

ٹم قال: تلق ثبَيْةَ): فبشره قبل قيض روحه يدنك لکت 
لِمَنَ حك يذ ايونس: 92]؛ يعني لتكون النجاة لمَن يأتي بعدك آیةء علامة إذا 
قال ما قلته يكون له النجاة مثل ما كانت لك. وما في الآية أن يأس 
الآخرة لا یرتفعء ولا أن إيمانه لم يُقبلء وإنّما في الآية أن باس الدنيا لا 
يرتفع /عمن نزل به إذا آمن في حال رؤيته» إلا قوم يونس. فقوله تعالى: « كوم 
تَجِْكَ) ایرٹی: 92]ء إذ العذاب لا يتعلّق إلا يظاهرك» وقد أريت الخلق 


نجاته من العذاب: وكان ابتداء الغرق عذاباء فصار الموت فيه شهادة 


0 ليت في (س). 
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خالصة نزيهة لم يتخلّلها معصية. فيضت على أنضل عمل وهو التلقّظ بالإيمانء 
كل ذلك حتى لا يقنط أحد من رحمة الله والأعمال بالخواتيم. فلم بزل الإيمان 
بالله یجول في باطنهء وقد حال الطابع ١‏ ا" في الخلق بين الكبرياء 
واللطائف الإنسانيةء فلم يدخلها قط كبرياء. 

واا قوله تعالی: (مَلَر بك يَمَعْهُمْ يك لن رأزأ ب [غافر: 85] فكلام 
مُحقق في غاية الوضوح؛ وان ا هو الله» فما نفعھم إلا الله" . وقوله 
تعالی: سنت آم الى مَدَ حَلت فى عِبَادِيِ)» [غافر: 185 يعني الإيمان عند رؤية 
البأس الغير المُعتادء وقد قال تعالى: (رَلَهِ ينَجْدُ من نى اتوت لض وکا 
55 [الرعد: 15]ء فغاية هذا الإيمان أن يكرن كُرمَاء وقد أضافه الحقّ إليه 
سبحانهء رالكراهة محلها القلب؛ والإيمان محلّه القلب. والله تعالی لا یاخذ 
العبد بالأعمال الشاقة عليه من حيث ما يجده من المشقّة فيهاء بل يُضاعف له 
الاجر وأمّا في هذا الموطن فالمشقة منه بعيدة» بل جاء طوعًا في [يمانهء وما 
عاش بعد ذلك»ء كما قال في راكب البحر عند ارتجاجه: سل من تدعو ا 
4 [الإسراء: 67]ء فنسجاهمء فلو قبضهم الله عند نجاتهم لماتوا مرحدين» وقد 
حصلت لهم النجاة. فقبض فرعون ولم يؤخر في أجله في حال إيمانه لثلا يرجع 
إلى ما كان عليه من الدعوى. ثم قوله تعالى في تتميم'© قطته هذه: (وَكٗ كا 
ن الاس عَنَ ايع لَتفِلُت» لیونس: 92]» وقد أظهرت نجاتك آیة أي: علامة 
على حصول النجاة» فغفل أكثر الئاس عن هذه الآية» وقضوا على المؤمن 
بالشقاء. 


واتا قوله تعالى: (مَأررَدهُمٌ لار [هود: 198ء فما فيه نص أله يدخلها 


(1) في (ه) الإلهي الذاتي۔ 

(2) في هامش (سء ق140]) تعليق بقلم الناسخ: "قوله فما ينفعهم إلا اللہ فيه أن النافع 
والضار وإن كان ني الواقع هر الله تعالى والأسباب صوریةء لکن ليس المقام مقام إفادة 
هله العقيذة؛ بل المُتبادر في أمثاله الإمناد إلى السبب الصوري كما ني: للا َنَم 
عَكْمَة6 [البقرة: 123]ء كما لا يخفى'. 

)0( كلمة تتمیم ليست في (ت)ء وأئبتناها من بقية الخ وهذا مُطابق للفتوحات. 


fet 
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معهم: بل قال الله بعالی راملا نالل نرسرست) [غافر : 46]ء ولم يقل : أدخلوا 
فرهون وأله. ورعمة الله أوسع س حيث أن لا يقبل إيمان المضطرء وأي اضطرار 
أعطم مر اضطرار فرعوں في حال الغرق؛ / والله تعالى يقول: أن ميب اللمنطرٌ 
م ر وٹ أَلتْومْ) [المل ٠‏ 04641 فقرن للمضطر إذا دعاه الإجابة وكشف الوء 
عه. رهذا من الله خالصاء وما دعاه في البقاء في الحياة الدئيا خوقًا من العوارض 
أو بُحال بينه وین هذا الإخلاص الذي جاءه في هذه الحالة. فرجح جانب لقاء الله 
على البقاء بالتلفظ بالإیمان: وجعل ذلك الغرق 3462 آيرة رلأرك) (النازعات: 
5 فلم یکن عذابه أكثر من غمر الماء الأجاج وقبضه على أحسن صقة. هذا ما 
يُعطي ظاهر اللفظ؛ وهذا معنى قوله: (إنَّ في ديك لر لن ّجٍ) (النازعات: 126 
في أخلء نكال الآخرة والأولى» ودم ذكر الآخرة وار الأولى ليعلم أن ذلك 
العذابء أعني : عذاب الغرق» هو نكال الآخرة» فلذلك قتمھا في الذكر على 
الأولى» وهذا هر الفضل العظيم. نانظر يا ولي ما أثّرت مُخاطية اللين» وكيف 
أثمرت هذه الشمرة؛ فعليك أيها التابع باللّین في الأمور فان النفوس الأبيّة تنقاد 
بالامستمالة»7!؟ 


. . انتهى بحروقہ۔ 


وقال فس سوّہ في الباب الثامن والتسعین!” ومثة: 

«التوحيد الثاني عشر من تقس الرحلن هو قوله تعالى: هحَق إ5 
أَدْيَحَهُ الَف 6ل “انث انث لآ إل إلا الى منت بو با سکیل [يونس: 0وا 
هذا نوحيد الاستغاثة. وهو توحيد الصلة. فإتّه جاء ب "الذي' في 
هذا التوحيد وهو من الأسماء الموصولة. وجاء بهذا ليرقع اللبّس عن السامعين 
كما فعلت السحرة لما آمنت برب العالمين» فقالت: رب مى كرد 
(الأعراف: 122] لرفع الس من أذهان السامعين؛ ولهذا توعدھم. ثم تمّم وقال: 
ر بن اشلیئَ)؛ لما علم أن الإله هو الذي يُنقاد”” إليه ولا ينقاد هر 


(1) الفتوحات المكبة. ج2٠‏ ص277-276. 
(42 في (س) التين. ويرجد في هامش (س؛ ق141]) حائية مقادها: "بلغ '. 
۱ ليست في (س). 
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لأحد. قال علي بن أبي طالب كرّم الله وجهه: 'أهللت ہما أهلّ به رسول الله 
صلی الله عليه وسلّم٭٭ وهو لا يعرف ما أهل به فقبل منه مع کونه آهل على 
غير علم مُحقّق؛ فأحرى إذا كان على علم مُحقق. 

فاعلم بذلك فرعون لِیْعْلِم قرمه رجوعه عنًا كان اذعاء نه من آله رهم 
الأعلی۔ فأمره إلى اللهء فَإنّه آمن عند رؤية البأس» وما نفع في مثل ذلك احد 
الإيمان فرفع عنه عذاب الدنيا إلا قوم يونسء ولم يتعرّض /للآخرة. ثم إن الله ابا 
تعالى صدّقه في إيمانه بقوله: الت رذ عَسَبْتَ قَبَلْ) (یرنس: 91]ء قدل على 
إخلاصه في إيماته. ولو لم يكن مُخلصًا لقال نعالى فيه كما قال في الأعراب 
النین قالوا: آمتا: ہل گج ایشا وکن ملوأ انتا ولا َمل الي ف شرو 
[الحجرات: 14]. فقد شهد الله تعالى لفرعرن بالإيمان» وما كان الله ليشهد لأحد 
بالصدق في توحیدہ إلا ويجازيه به. وبعد إیمائه فما عصى الله تعالى» لُقَبلَهُ 
اللہ إن كان لَه طاهرّا۔ 

والكافر إذا أسلم وجب عليه أن يغتسلء. فكان غرقه غسلا له وتطهيرّاء 
حيث أخذه الله تعالى في تلك الحالة نكال الآخرة والأولی؛ وجعل ذلك عبر 
لمن يخشى. وما اشب''' إيماته بإيمان من غرغر» فإنّ المُغرغر موقن بانه مُقارق 
قاطع يذلك. وهنا الغرق هنا لم يكن كذلك لاه رای البحر ببمًا في حق 
المؤمنين» فعلم أن ذلك كان لهم بإيمانهم فما أيقن بالموت» بل غلب على ظنّه 
الحیاق فليس منزلته متزلة مَّن حضره الموت فقال: انی لے ال [الساء: 
8 ولا هو من الذين يموتون وهم کفّار فأمره إلى الله. ولمًا قال الله تعالى 
له: ولو چیک يديك بتكب یئ نف :یڑ [يونس: 192ء كما كان قوم 
یونسء فهذا إيمان موصولء وقدم الهوية في ضميره ليلحق بتوحيد الهوية»!©.- 
انتهى. 


وقال في موضع آخر من هذا الباب: 


)١(‏ حاشية في (س؛ ق141ب) مفادها: قوله: 'وما آشه* فهي لا تعجب كما لا یخفی!۔ 
() الفتوحات المكية» ج2 ص410۔ 


0 
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«ثال لموسی وهارون: (مَملَا لك م ا ال یدک از يَمْتَى» [طه: 4هاء 
والترججي من الله تعالى واقع؛ كما قالوا في: 'عسى"» فإنّهما كلما ترج. ولم 
يقل لهما: 'لعله ینذگر أو یخشی في ذلك المجلس ولا بُڈ“ > ولا خلصه 
للاستغبال الأخروي؛ فإك الكلّ يخشونه في ذلك الموطن. فجاء بقعل الحال الذي 
يدخله الاحتمال بين حال الدنيا وبين استقبال التأخير للدار الآخرةء وذلك لا 
يكون مُخلصًا للمُستقبل إلا بالسين أو سرف. فالذي ترجّی من فرعون وقعء لان 
ترجّیه تعالى واقع. فآمن فرعون وتذگر وخشي كما أخبر الله تعالى» واٹر فيه لين 
قرل مرسى وهاررن» ووقع الترجّي الإلهي كما أخبر؛ فهذا يدلّك على قبول 
إيمانه» لاله لم ينص إلا على ترجّي التذگر والخشيةء لا على / الزمان؛”'۔- انتھی 

وقال في الباب الخامس والأريعين وأربعمثة: 

«فآداب الأولياء آداب الأرواج الملكيّة: ألا ترى أن جبريل يأخذ حمأة البحر 
فيلقمه فرعرن حتى لا يلظ بالتوحید؛ ويُسابقه مُسابقة غيرة على جناب الحق؛ مع 
علمه بائہ قد علم أنه لا إله إلا اللەء وغلبه فرعونء فإنه قال كلمة التوحيد بلسانه 
كما أخبر الله تعالى عنه في کتابه العزیزہ(“.- انتهى. 

فهذه عباراته في فصوصه وني فتوحاته سقتها بألفاظها ليتامّل الناظر المُنصف 
فيهاء فيراها مُنطبقة على الشرع المبين» فیحسن ظته باولیاء الله اجمعین ۔ 


[نقد البْرْرَئْجِي للشعراني في قصة "الدس '] 

تنبيه: وقع للشعراني في كتابه اليواقيت والجواهر أنه حَلَف بالله أن القرل 
بإيمان فرعون كذب وافتراء على الشيخ ذس سره وأنّه دن في كتابه القصوص 
والفتوحاتء وان الفتوحات من آخر مؤلّفاته. 


(1) لیت في (س). 
(2) الفتوحاث المکیق ج2 ص411۔ 
(3) الفتوحات المكبةء ج4 ص60۔ 
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وهو عجيب منهء وخلاف الواقعء فان كل مُن له ذوق في كلام الشیخ يعلم 
أن هذه كلها عباراته» وأنّه على لبتي شربه''". وكيف يمن قدر كرّاس في مراضع 
عديدة في كلام رجل إمام معروف له تلامذة مُحقّقونء علماء أجلاء مُكبّون على 
تصائیفہ مُطالعة وقراءةً وإقراءء كالصدر القونوي وأضرابه. 

ثم إن قوله : إن الفتوحات آخر تآليفه غلط؛ فقد صرّح ربيبه وتلميذه وأعظم 
خلفائه الشيخ القطب المُحقّق صدر الدين القونري في خطبة کناہہ!“ الفكوك أن 
الفصوص آخر تصانيفهء ولفظه: "وبعد فإ كتاب فصوص الحكم من أنفس 
مُختصرات تصائيف شيخنا الإمام الأكملء قدرۂ الکملء هادي الأمّةء إمام 
الأئمّةء محبي الحق والدين أبي عبد الله محمّد بن علي العربي الطائي رضي الله 
عنه وأرضاه به منه. وهو من ځواتم منشآته وأواخر تدزّلاي »260 
وقد نقل عن الفتوحات في الفصوص؛ فیقول: فذكرنا هذا في الفتوحات. 


. هذه عين عبارته. 


(1) في (سء ق1142): 'مشريه'. 

22 ُنا بداية الورقة (142ب) من النسخة (س) وهي تحوي حاشیة مُهمَة بخظ مُخالف لخظ 
المتن مفادها: "أقول وأنا الفقیر إيراهيم الحلبي: إني رأيث نسخة الفتوحات بخظ مؤلٹھا 
قُنّس سره وهي سبعة وثلاثون مُجلَدًا صغيرًا أتى بها من قونية الوزیر الأعظم علي باشا 
ابن الحكيم في وزارته الثانية لللطان محمود خانء وحُملت إلى مسكني في بيت الوزير 
الأعظم راغب باشاء وهو إذ ذاك رتيس» وكان الجلد السادس والثلائرن مفقوكًا فكب 
الوزير راغب باشا بيده الكريمة من نسخة محمود افندي الأمكاري فس سره تبڑگا۔ ثم 
کتب من المسوّدة نخةء فكان كل جلد ہما فيه أجزاء من الکامل؛ نكانت مين وستة 
وتسعين جزءًا. وقد نظرت فيها مع نسخ مُتعددة فرأيتها مُتطابقة إلا بعض تحريف معتاد. 
وأما دعوى الشعراني فلا صحة لها بوجه من الوجوہ؛ ثم ردت المردة إلى موضعها من 
قوتية وفي آخر كل مُجِلّد من المسوّدة بخط مؤلفھا أيضًا: حضر سماع هذا الد علي 
في دمشق فلان وفلان: تارة يعد عشرين وتارة ثلائین '۔ [انتهت الحائية]. 
وأغلب الظن أنه إبراعیم بن مصطفى الحلبي: وهر ممن أخذ عن عبدالغني النابلسي؛ إذ 
ورد في سلك الدرر للمُرادي» أنه كان یقوم بنسخ ومقابلة المخطوطات؛ ومنها الفنوحات 
المكية: وقد درس في جامع السلطان سليم؛ وآيا صوفیاء وترفي منة 1190ھ انظر أبا 
الفضل محمد خليل المرادي؛ سلك الدرر في أعبان الفرن الثاني مشرء تحقیق أكرم 
العلبيٰ؛ دار صاهرء جاء ص46. 

() صدر الدين محمد القونوي» كتاب الفكوك أو أسرار فصوص الحكم. مُقدمة رتصحيح 
وترجمة: محمد خواجوي؛ إيران» اتشارات مولىء ۱413ھ ص80۔ 
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رکأن الشعرانی''' لمًا عجز عن نوجيه كلامه التجأ إلى الإتكارء وحلف 
بالله ترخَضًا بان في الحلف صون عرض الاولیاء الكبار» فالله يغفر لنا وله. وقد 
طتقناء ولله الحمد على الشرع في رسالة ستيناها الأييد والعون للقائلین”'' بلیمان 
/فرعونء لم بق إلى مثلهاء وسنذکر خلاصتها في هذه الرسالة إن شاه الله 
تعالی. والله تعالى أعلم. 

[7] قال [الكازروني]: الجواب [عن الاعتراض السابع]ء اعلم - جعلك 
الله من العارفين به - أنه لا بُ قبل الشروع في الجواب من تقديم مقدّمات يلزم 
الرجوع إليها قي اثناء الکلام: 

إحداها: اللفظ الموضوع لمعنی إن لم يحتمل غيره فهر نص ومحكم. وإن 
احتمل غَيّره؛ فإن استویا بحيث لا يكون أحدهما أولىء فمشترك ومتشابهء كالقرء 
للطھر والحيضء وإن كان أحدهما أولى قظاعر؛ وغیر الأولى مرجوح ومشتمل۔ 

ثانيتها: إذا استدل شخص بالتص تيُطالبٍ الخصم بنعل مثله فلا يقابل 
بظاعر أو مُثشرك أو مرجوح. وإذا استدل بالظاهر فيُقابل بظاهر أو بنص دون 
مشترك أو مرجوح. 

ٹالٹھا: إذا استدل شخص بالکتاب أو النّة. فلا يجرز تكفيره ولا تفيقه. 
لاه من أهل القبلةء ولو كان مُخطتا. فإنه فد تملك بالكتاب والستة وتشيّث 
بذیل البرّةء ولا سيّما مُن كان مُنْصفًا بكمال العلم والعمل۔ 

رابعتها: منكر "المسائل الاجتهادية* ليس بكافرء لان الكفر هو إنكار ما عُلم 
بالضرورة مجيء الرسول صلّی الله عليه وسلّم به. رالإيمان هو التصديق بما علم 
بالضرررة مجيء الرسول به. وكذلك إنكار الاحاديث التي وردت برواية الأحاوا© 
لبس بكفر. وإنكار المفهوم لیس بكفر أيضّاء إلا أن یکون نكًا. وبالجملة فإنكار 
الأمور الظنية ليس بكفرء إنما الكفر إنكار الأمور الديتيّة الضرورية القية. 


( وردت في المخطرط الشعراري وهي نة مُتداولة أيضًا. 
(2) في (ت) للقابلين. 
(0 في (س) الأحاديث. رهو خطأ. حاشية في (ت) مفادھا: "بلغ '. 
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وبعد أن خطرت هذه المُقدّمات على الخاطر الخطیر فلنشرع في المفصود 
ونُحرّر المبحث ارلا على أسلرب اخترمناء نحن ثم لبق ونولق بينه وین كلام 
الشبخ تس سوہ 

اعلم شرح الله صدراء ورفع ذکرك ویشر أمرك أن فرهون قد تلظ 
بكلمتي الشهادة لقوله تعالی: لحَق إا أَدَرَكَةُ المرَل نال امتُ) (بوس* 190 
الآية. فهذا نض لاله نما ذكر بني إسرائيل لثلا یتوم أنه إنما آمن بالوهيّة نفه. 
حیث كان يقول فيما سبق: تا يع اک [النازعات: 24]ء وإما ِنَت تم من 
لع عرف » [القصص: 38]. فرفع ٹوشم هذا الاحتمال /بقرله: (البؾ نانب به 
مرا لط) [يونس: ١190‏ كما قالت السحرة: ا برب الین ٠‏ رَبَ رن رهد 
( لأعراف: 131 1122ء للا یتوم أنّْهم آمنوا بفرعون؛ وآله المراد برب العالمين. 
الم أكد فرعون إيمان نفسه بقوله: واا یِنَ الْكلییَ) [يونس: 90]. 

فإن قيل: قوله تعالی: لن 
اوس 91]ء يدل على أن إيمانه غير مقبول. 

قلنا [الكازروني]: الآية تحتمل أمرين: 

الأزل: أن يكرن ذلك تقريعًا وتوبیخحاء حيث فرط في الزمان الطويل من 
عسره. وتدارك في هذا الزمان القصير الذي لا يُمكنه فيه من الأعمال غير 
الإيمان. وهذا الاحتمال أزلى وأقوى. لأنْ ظاهر الكلام تصديقه في إخلامه 

في الإيمان؛ وإلا كان ينبغي أن يُعْى أصل الإیمانء كما فال تعالی!''' ني حق 

الأعراب حين قالوا: "آمنّا": «ش ل تا ولیک فول تمتا ولا بحل لابن فى 
شیک [الحجرات: 4]]ء نظاعر هنا الكلا م التريخ فقط دون عدم القبول. 

الثاني : أن يكون التوبيخ لعفم قبول الإيمان. وهذا الاحتمال بعبد لاله 
لیس في هذه الكلمات قرينة دالّة على عدم قبول إيمانه إلا مُجرّد التوبيخء 
والتويخ المُجرّد لا يدل على عدم القبول إلا دلالة بعيدة. 


رق عَسَنتَ تلذ ركشت ين التنبيد» 


(0 الت في (س). 


سس 
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فقد دل هذا الكلام على قبول إيمانه بطریق التنصيص. فعلى هذا كان الدلیل 
على إيمان فرعون نصَّينء ونسبة هذا الكلام؛ يعني قوله: <َآلْتنَ» إلخ. . ٠.‏ إلى 
الاحتمال الأول ظاهرء وإلى الثاني مرجوح» والمرجوح لا يُعارض نكا واحدّاء 
فكيف يُعارض نضین؟ ونهاية الأمر أن يسلم ظھور هذا الكلام في الاحتمال» 
والظاهر لا يُعارض نضا واحدًا فكيف يعارض نضین. 

سر : إنّه 'إيمان باس''ء وقد قال الله تعالى: لم يا 
ایم لا روا بً) [غافر: 85] الآیة۔ 

قلنا [الكازررني]: نا في الجواب مقامان: 

الأرّل: إن هذه الآية مُجملة وبيانها في الآية الثانية» فَإنّها دلت على عدم 
نفع إيمان البأاس» ولم يعلم عدم نقعه في الدنيا أو في الآخرة أو قيهماء فهذا 
القدر فيها مُجمل: وببانه ا أخرىء رهي قوله تعالى: «قْلَوَْا کات 
زیڈ کت تنما یل إلا م کی لتا مثا كتقا تم عاب نيزي فى الج 

تا کٹا إل عبن [يونس: 98]ء ففهم من هذه الآية أن نفي 5 إيمان اليأس 
کے سار متد سب ا خروي برجهء 
فيحتمل أن ينفع في الآخرة. وعلى هذا فليست الآية نصا في عدم نفع إيمان الباس 
مُطلقًا في الدارين» بل يحتمل أن یکون مُراد الحق جل جلاله بتلك الآية ما يته في 
هذه الآية» وإذا حصل الاحتمال بطل الاستدلال. 

فإن قبل: الدليل على عدم تفع إيمان البأس الإجماع. 

قلنا [الكازروني]: جواب هذا عُلم ممّا مرّ في جواب الاعتراض السادس» 
فليراجع ما ذکرناء في بيان حجّیة الإجماع. 

المقام الثاني : لا نلم أن هذا الإيمان إيمان بأسء وإِنّما يكون إيمان باس لو 
كان قرعرن قطع رجاءه من التجاة وأيقن بالهلاك. والحال أنه لم يقطع رجاءہ من 
النجاة. لاله كان يُشاهد بني إسراتيل يمشون في البحر ياء وعلم أن ذلك ببركة 


ف کی 
يك ينفعهم 


(1) في (س) ياس. 
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الإيمان بموسى وإلھہ<'' فارع إلى الإيمان وفوي رجاه بسبب الإيمان» ولهذا 
فال: «<اليى مامت پو۔ بوا کیل لیونس: 190ء لعله ينجو كما نجت بنر إسرائيل. 

فإن قیل : قوله تعالى: رتا إللک ماقت يعوب رفا رة وَأنولا» إلى قوله: 
(نلا وما حق برا آلمتات الأَلِم مکل قد يبت ذَعرنْسكمَا)””' [برنس: 88. 89] يدل على 
أن قوم فرعون آمنوا عند رؤية العذاب الألیم؛ كما آمن فرعون حینثوْ فَإن موسی 
وهارون قد دعوا بذلك» وقد قال تعالى: (قذ ليت أَنْوْنْك). وعلى تقریرك 
السابق يلزم أت يكون إيمان قومه أيضًا صحيحًاء وظاهر الآية يدل على عدم 
صحّتهما جميعًاء فن الضمائر في قوله: لزا ليش عل آنولھۂ وَلنثذ کل 


ےی ا ت 


بهم » إلى قوله: عى با الاب اللي ) [يونس: 88]؛ راجعة إليه وإليهم. 

قلنا [الكازروني]: رجوع الضمائر يحتمل أمرين: 

أحدهما: أن ترجع إليهم جميمًا. 

ثاتيهما: أن ترجع إلى الملا فقطء كقولك: جاء السلطان والقوم 
قاکرموني» يحتمل أن يرجع أكرموا”” إلى السلطان والقوم ممّاء رآن برجع إلى 
القوم فقط. ويكون /المُراد من العذاب الأليم عذاب الآخرة دون الغرق. فيكون 
قوم فرعون لم يؤمنوا حال الغرقء وإنْما آمن فرعون وحدهء ولهفا أخبرنا عن 
فرعون أنه آمن حالة الغرق ولم يخير عتهم. وفي أكثر مواضع القرآن الثراد من 
العتاب الالیم عذاب الآخرة» ولهذا قال: ( ا 2 کہم ڪلت رك 
لا یقت e‏ ولو جاتيم ہم ڪل ایق سی با تاب الال 4“ [يونس: 97-96]» ولا 
تحق الكلمة إلا على الكافر الذي علم الله مته آنه لا یؤمن. فهذا الکلام وإن كان 


() ورد في (ت). (ھ) آله. 

(2) الآية كاملة: (وَتالك ٹر وا إت ايت ورت رملا ر وارلا ف كر اشا را 
بلا عن سیو ت الیش عل انوییۂ رانا عل کی قد با ی بو الثتت 
الأيم « كل مذ لیت درن . 

(3) في (ه) ضمیر أكرموا. 

(4) وردت الآية على النحو الآني: "إن الذين حقت عليهم كلمة العذاب لا يؤمنون...' 


الغلا 


]با١3[‎ 
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بالشبة إلى الاحتمال الأوّل ظاهرّاء وبالنسبة إلى الثاني مرجوحّاء لکن الظاعر لا 
يُعارض النصٌء ولا ميّما وجانب المرجوح قائم الاحتمال» وإذا تطرّق الاحتمال 
بطل الاستدلال. 

فان قیل: قوله تعالى: ريد مهبم الم ترحْمُ لكان (مود: 98ا 
الأیةق يدل على أنّ فرعون مع قومه يدخلون النار وآتھم أتبعوا في هذه الدنيا 
لعنة؛ ويوم القيامة حالهم اشد وأقبح. 

قلنا [الكازروني]: ورد في الآية الأخرى: آل ءال ووت اكد َلْمَتَايِ» 
[غافر : 46]ء ولم يقل : أدخطرا فرعون وآلہ قجاز أن يكون مُراد الله قي الآية المُتقدمة 
أن قرم فرعون يردون النار دونه فَإن "أوردهم ' فعل مُتعدّء فالمعنى آنه أورد قرمه. 
وإذا رجع ضمير 'أوردهم' إلى القوم فضمير "أتبعوا" أيضًا يرجع إليهم. 

فإن قیل: فما فائدة قوله: يدم رمم ). 

قلنا: فاتدنه أنه لمًا اذعى الألرهيّة في الدنيا بالباطل» کان يوم القيامة 
يمعي أمامهم إلى أن يصلوا إلى النار حيث إِنْهم تبعوء فيما هو باطل في نفس 
الأمرء ثم يرجع عنهم لیعلموا أنهم تبعوه بغير حبّةء وأنّه إنما رجع ببركة إيماته» 
أي: فتعظم حسرتهم وندامتهم. 

فان قيل: قوله تعالى: دة ا كل الب والأرق» [النازعات: 1258ء يدل 
على آله عذّب في الدنيا بالغرق؛ فیٔعذّب في الآخرة أيضّاء البتة! حيث ورد بصيغة 
الماضي الدال على تحقّق الوقوع. 

قلنا: هذا مُحتمل؛ ولكن يحتمل وجهًا آخرء وهو أن يكون نكال آخرته 
ودنياء هذا الغرق نقطء ويكون هذا نكتة التعبير بالماضي؛ ولهذا عدم الآخرة / 
على الأولى. ولمًا كان هذا الاحتمال قائمًا سقط الاستدلال۔ 

هذا مُحصّل كلام الشيخ رحمه الله تعالى في أمر فرعونء نقّحتاه بهذا 
الأسلوب» ومع هذه الأدلة والمباحث. 

قال رحمه الله في الفصوص وفي الفتوحات: :وأمره إلى الله»ء یعتي : أمر 
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فرعون في قبول إيمانه وعدم قبوله. إلى الله. ومع أنه ذكر في الفتوحات مبارة 
بُنهم منها أن فرعون ليس من أهل النجاةء بل إله من أهل الهلاك وني سلك 
الكقارء حیث قال في الباب الثاني والستين منها: 

«المجرمون على أربع طوائف كلها في النار لا يخرجرن منهاء رهم 
المُتکیّرون على الله كفرعون وأشباهه ممّن اذّعى الربوییّة لنفه ونفاها عن الله 
تعالى» فقال: ما َنَت لم بن إل يريف » [القصص: 38]ء وكذلك تمرود 
وغيره. والثائیة: المُشرکون وهم الذين أثبتوا اللہ وجعلوا معه آلهة أخرىء 
فقالوا: ما تََبْدُهُمَ إلا عرب إلى اہ رُليّ» [الزمر:3]. والطائفة الثالشة: 
المعظلة. وهم الذين يقولون: لا إلهء جملةٌ واحدة» ولم يثبتوا إلا لا من العالم 
ولا من غير العالم. والطائفة الرايعة: المُنافقون» وِعُم الذين أظهروا الإيمان 
للقهر الذي يحكم عليهم: فخافوا على دمائهم وأموالهم وذراريهم» رهم" في 
نفوسهم على ما ہُم عليه [من اعتقاد]!* إحدى هذه الثلاث الطرائف: إنا مُعظل 
أو مُشرك أو مُتكيّر. فهؤلاء الأربعة أصناق هم أهل النار الذين لا يخرجون 
منهاء من الجن والإنس ‏ 

وَإنْما كانوا أربعة لأنَ الله تعالى ذكر عن إبليس آنه يأتينا من بين أيدينا 
ومن خلفتا وعن أيماننا وعن شمائلناء فبأتي المُشرك من بين يديه: وباتي الُعظل 
من خلفهء ويأتي المُتكبّر من عن يمينه» وباتي المُنافق من عن شماله» وهو 
الجانب الأاضعف: فإنّه أضعف الطوائف الأريع؛ كما أن الشمال أضعف من 
اليمين. وجاء المُتكجبّر من عن اليمين لأنه محل القرّة فيتكبر بقوّته. وجاء المُثرك 
من بين يديه فإنّه رأى إذ كان بين يديه جهة عينيه» فأئيت وجود الله تعالی ولم 
يقدر على إنكاره» فجعله [إبليس] يُشرك به في ألوهيته. / وجاء المُعظل من 
خَلفِهِ فان الحَلف ما هو محل النظرء فقال له: ما ثم شيء» أي: ما في الوجود 
شيء يُقال له: الإله».- انتهى. 


(1) ليت في (ت) (س). 
(2 ليست في (ت)ء (س)۔ 
(3) الفتوحات المكية» ج1ء ص301. بتصرف. 
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mA‏ الجادث ابی إلى الجائت کان 


و فال في كناب روح القدس في مناصحة النفس: «إن استعملت سر الألوهية ول 
نتمم س هذه الأدوية خرجت مع فرعون ولمرودة' ا" وحیث إن الشيخ فقتس مره 
رل آمر فرعون إلى الله في موضع؛ وقال بکفرہ في موضع. وصرح يكونه من اھر 
الار هي موضعء علم أن ما ذكره في باب إيمانه من قيل البحث لا من قبيل الاعتقاد 

فإن قیل: لو كان كذلك فلم قال: «قبضه الله طاهرًا طهر 

فلنا [الكازروني]: لما قَرّر دليل إيمانه ولم يخلّ ذلك الدليل عن فوة. 3. 
“طاهرًا نُطهرًا'. وهو كذلك. فان إيمانه ثابت» بناه على قوة أدلته. وإذا ثبت 
إيمانه» وقد صخ أن الإيمان يَجْبٌ ما قبله. كان طاهرًا مُطهرًا. هذا معتى کلامم 

فلت (البَرْزْنْجِي]: (قوله: *وإذا ثبت إيماله... إلخ*» مبني على التحقيق. 
وما قبله وهو قوله: *وحيث إن الشيخ ' إلخ... كلام خطابيء وذلك أله ليس هي 
نمرود نصریح بكفرء. رقوله الماڑ: اکفرعون ونمروده يحتمل أن يكون مع 
كتكبر فرعون: أو كفرعون لو مات على ذلك ولم يتب في آخر عمره. وین نھد 
الثاني نوله في: روح القدس الذي نقله الأصل: «إن استعملت سز الألرهيّة ول 
تستعمل من هذه الأدوية» إلخ... فإ فرعرن استعمل دواء التوحید والتوية هي قحر 
عمرہ؛ فلم يكن من آهل النار. ولهذا البحث مزید تحقيق في كتابنا التابيد. ي“ 
لا بذ من إنجاز الوعد بإیراد خلاصة التأييد والعون توضيسًا للمقام. وتوشيحًا 
للمرام. 
[خلاصة كتاب التآیید والعون للقائلين بإيمان فرعون لليَزْزنجي] 

فاقول [البَرْرَنْجي]: لا بد من مقڌمات : 

أحدها: أنه قد تفلم في المقدمة آنه لا يجوز إطالة اللسات في اعراض أهل 


(ا) محمود غراب. شرح رسالة روح القدس ني مناصحة النقس. ط2. دمشق۔ 1994ء 
ص158ء 

(2) ما بین فوسین ليس في (ت)ء وهو من فوله: 'قوله: وإذا ثبت إيماته". إلى قرله اي 
كتابنا التأيد. ر" . والإضافة من بقیة النسخ المخطوطة. 
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لا إله إلا الله والمُبادرة إلى تكفير أهل القبلةء ومر معنى الكفر والإيماك 
فاستحضر ذلك هُنا. 

ثانيتها: لا اخبل على وٹ ققد نقل السراج المخزومي؛ وهو 
دمشقي من تلامذة السراج الب نيني» اله ذهب إلى القول بإيمان فرعون جمعٌ كثير 
من السلف؛ء لما حكى الله عنه من النطق بالشهادةء وكان ذلك آخر عهده بالدتيا. 
بل قال الإمام أبو بكر الباقلاني: 'قبول إيمانه هو الأقوى من حيث الامتدلال". 
رقال العلامة المهائمي: إن البيهقي نقل القول بإيمانه عن جماعة من العلماءء 
وإنّ بعض المُفشرین نقل ذلك أيضّاء قال ذلك في رسالته المُمّاة ب الرتبة 
الرفيعة. وأخبرني الشيخ الكامل ميرزا بن محمّد الشامي الدمشقي ثم المدني أن 
حافظ الشام شمس الدين الميداني أخبره أنه رأى في بعض الكتب أنه ذهب إلى 
إيمانه أريعة عشر من كبار آثمّة السلف. 


[حجية الإجماع] 


وبتقدیر وجود الإجماع فلا کفر بمُخالفته (لما قال حجّة الإسلام الغزالي 
في فيصل التفرقة بين الإسلام / والزندقة : L114]‏ 


"إن الحُکم بالتکفیر بمُخالفة)'' الإجماع من أغمض الاشیاء: إذ شرطه أن 
يجمع أهل الحل والعقد في صعيد واحدء فيتفقون على أمرٍ واحد اتفانًا 
مريماء م يستمرّون عليه ملة عند قوم؛ وإلى تمام انقراض العصر عند 
قوم۔ أو يُكاتيهم الإمام في أتطار الارض فیاخذ فتاويهم في زمانِ واحد»ء 
بحيث تتفق آقوالهم الَاقًا صريًا حى يمتتع الرجوع عنه والخلاف بعده. 
ثم النظر بعد ذلك في صاحب المقالة» هل بلغه الإجماع؟ إذ كل أحد لا 
تكون الأقوال عنده مُتوائرة ولا عواذ اضع الإجماع عندہ مُتميّرَة عن مراضع 
الخلاف. وإثما يُدرك ذلك شيئًا فشيئًاء وإنّما يعرف من مُطالعة الكتب 
المصتّفة في الاختلاف وإجماع اللف. (...) نإذن کل مُن خالف 


(1) ما بين قوسين ليست في (س). 


سن 


n2‏ الماد "ميم لن احلنت الفزيق 


الإجماع زلم پلے صده فهو جاهل ولیس بشكتلب. فلا يمكن تکفیر 
والاسطلالي بمرنه النحقیق في هذا لیس باليسيره 0١‏ ) فإذا رأيث الفقيه 


الذي بضاعنہ الفقه پخوص في النکفیر والتضليل فاعرص حه“ .- اتتهى. 


حسع؛ رالفائلوں بحجیئە اخشلفوا في بحض صوره. كالذي شڈ عنه بعض 
المجنهدين كراحد وائنين. وکالإجماغ السكوتي وهر ما آتاه يعض المُجتھدین 
فولا ومعلا وابتشر وسكتوا عليه فلم يُدكروه. وكالإجماع المسبوق بالخلاف۔ 
والمشهور في الأزل [أي: ما شل عنه بعض المجتهدين] أنه لیس بحجْة ولا 
ب(جماع: وحکاہ أبو بكر الرازي من الحتغية عن الكرخي منهمء وفي الیحر 
لنرركشي آله المذعب» بعني: عدم الحجية. ونقله الآمدي عن ابن جريرء وإليه 
يميل كلام أبي محمد الجويني والد إمام الحرمين. قال الصقي الهندي: والقائلون 
باه إجماع مُرادھم أنه ظني لا قطعي. والمشهور في الثاني [آي: الكوتي] أنه 
حجّف وهل هو إجماع؟ وجھان لم يرجح الرافعي متهما شيا قال الزركکشي: 
الراجح أله إجماع» وعن الإمام الشافعي رحمه الله أنه ليس بإجماعء لقوله: "لا 
يب لفاكت قول'. قال الزركشي: "ومن قال: إِنّه إجماع آراد آنه ليس 
نقطعي "۔ وأنا الثالث [المسبوق بالخلاف] فقالت الحنفيّة: / إِنّه ظتّي بمنزلة 
أحبار الأحادء ونقل الزركشي عن صاحب التقويم منهم آنه أدنى مراتب 
الإجماع. وقال الزركشي: الحق أله مظنونء قال: وإليه بُشير كلام إمام الحرمين. 

ثح إنا إذا قلنا بان الإجماع حجة قطعيّة في غير ما مرّ من الصورء فالذي 
عليه الجمهور وصحّحه القاضي في التقريب والغزالي في كتبه آنه لا يقبل فيه 
أخبار الآحادء فالمنقول بالآحاد إجماع وليس بحجّة۔ وقيل: ُقْبْل فيجب العمل 
به ولا يُفيد إلا الظنء وعليه الفقهاء» وصحّحه المُتأتحرون: قالوا: ولا يقُضَى به 


إن الإجماع مُختلف في الاحتجاج به فقد خدلف في "حجيّة الإاجماع* 


۱( الغزائي. فيصل التغرقة بين الإسلام والزندقة. ص 200. والتصض كما ورد عند الغزالي بيدا 
على النحو الآني: 'وأما ما تند إلى الإجماع قُتَرْكُ ذلك من أغمض الآشياء..' 
يوجد في (سء ق1!47) ختم وقف السلطان سليم. 


|المصل الأول بذ الاعتراضات المتعلقة فير وحدة الوچودا__ _ ہے نے قد 


على القواطع والنصوص من الكتاب والسلة المتراترة. كالحال في أخبار الأحاده 
انها تُقبل في العمليّات» دون العلميّات. 

وقد الّفق المحقّقرن من أهل الأصول والمتكلمين علی أن شرط التكفر 
مُخالفة الإجماع أن يكون المُجمع عليه مما علم من الذين بالضرورةء بحيث 
يشترك في معرفته الخواص والعوام: كحرمة الخمر والزناء وإلا فإن خفي على 
العامة : كاستحقاق بنت الابن السدسء وحرمة نكاح المُعتدّة بالعثّة. فلا يكفر 
بمُخالفته. ذكر هذا ابن الحاجب» رالآمديء والصفي الهندي. والسيّد 
الجرجانيء والتفتازاني» والعضدء والزركشي» واين الهمام. ومِنْ قبلهم الرافعي» 
والنووي؛ ومن المالكيّة القرطبي. بل اتّفق هؤلاء على أن الکفر بمُخالفة الإجماع 
القطعي ولو كان ضروريًا محل خلاف؛ وإنّ الذي ذكرناه من الکفر بالضروري 
دون غيره هو المُختار من ثلاثة أقوال لهم. ثانيها: لا يُكّر بمُخالفته مُطلقًا؛ 
ثالئها: یُکثر مُطلقًاء والمُختار التفصيل المذكور. قال العلامة ابن حجر في 
التحفة : 


'وشرطه أن يعلم من الڈین بالضرورةء ولم يجز أن یخقی عليه أمَا ما لا 
يعرقه إلا الخواص كاستحقاق بنت الابن السدسء وحرمة نكاح المُعتدّة 
للغيرء وما لمُثيته أو مُنكره تأوبل غير قطعي البطلانء أو بُعُدَ عن العلماء 
بحيث يحَفى عليه ذلك؛ فلا كفر بجحده لأنْه ليس فيه تکذیب۔ قال: ومن 
أفراد قولنا: "وما لمثبته أو متکرہ' إلخ... إيمان فرعون الذي زعمه قوم 
فإنّه لا قطع على عدمهء بل ظاهر الآية وجوده. قال: وبما تقرّر غُلم خطا 
من كفر القائلين بإسلام فرعون» /لأنا وإن اعتفدنا بطلان هذا القول لكته 
غير ضروري» وإن فرض أنه مُجمع عليه"”". - انتهى» وهو نفيس جدًاء 


ثالنتها: مذهب آهل الحق من المحذثين والصرفيّة والمُتكلمين أنه لا يلزم 
من الإيمان والنطق بالشهادتين عدم دخول النار ولا عدم التعذيب بهاء وإنّما 


(1) انظر: حواشي تحفة المحتاج بشرح المٹھاج؛ ج9 ص88-87. 


[1s] 
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اللازم عدم الخلود في النار. فكل مَن آمن بقلبه ونطق بلاته لا يخلد في النارء 
وإن دخلها بالکبائر أو بحقوق العباد. ولا یلزم من دخول النار والتعذيب بها عدم 
الخروج منهاء بل يخرج من النار كلّ مؤمن؛ بل وکلٌ مود كما دلّت عليه 
الأحاديث؛ إذ قد يُعذب بغير الکفر من الذنوب. ولا يلزم من قوله صلی الله عليه 
وسلم: (الإسلام يجب ما قبله))ء و ((التوبة تَجْبَ ما قبلھا))ء أن لا يُعذّب إذا 
مات عقب أحدهماء لأنّ محل ذلك في الذنوب التي بين العيد وريّهء كالكفر 
والزنا وشرب الخمر. أمّا حقوق العباد فلا تسقط بالإسلام ولا بالتوبة؛ بمعتى 
الندمء بل لا بد مع التدم من إيصال الحقّ إلى صاحبه أو الاستحلال منه. وقد 
بطنا القول في هذه المألة في التأبيد والعونء فراجعه 

رابعتها: إسلام المُضطر والمُكره مقبول في ظاهر الشرعء فلو كُدَمٍ إلى 
اليف للقصاص ملا قأسلمء حكمنا بصخة إسلامه؛ وأنّ هذا ليس من إيمان 
البأس» وأن إيمان الباس الذي لا يتقع معه الإيمان هو الذي عَلم علمًا يقيئيًا آنه 
ميت في هذه الحالة. فلو غلب على ظلّه السلامة أو استوى الهلاك والسلامةء أو 
غلب على ظلّه الهلاك ولم يوفن» وآمن؛ نفعه الإیمانء كان غرق والساحل قريب 
أو يُحسن السباحة فآمن فإنه يُقبل منهء وعذا ممًّا لا يُتازع فيه. 

خامستها: التوبة مقبولة والإسلام کذلكء ما لم يغرغر صاحبه۔ ومعنى 
الغرغرة أن تتعظل حراسّه ويغيب عن الأمور الدنيويّة» وتظهر له أمور البرزخ 
واحوالهء بحيث لا یری مُن عنده ولا يمع كلامهء ولا يرى إلا الملائكة وما 
قذم من الأعمال» وملك الموت ونحو ذلك. فمتی قدّم الشهادة أو التوية على 
تلك الحالة قبلت منه وأدلّة هذه المُقذمة / مبسوطة في التأييد أيضًاء غلیُراجعه 
من أراد الإحاطة بذلك۔ 

وإذا تمقدت هذه المقتمات فاستمع لما يُتلى عليك: 

فنقول: حاصل كلام الشيخ فس سره في القصوص والفتوحات الاستدلال 
على إيمان فرعون بظواهر؛ بل بنصوص من القرآنء فلنذکر وجه استدلاله بھاء 
م نزيده وضوحًاء مُستعينًا بالله» ومُستمدًا من روحائيته دس سرّه: 
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الآبة الأولى: قوله تعالى حكاية عن آسية رضي الله عنها: للا تو عي 
أن بقعت أو تَتَِدَمُ وَلّ4 [القصص: 9]. وجه الاستدلال انها كانت کاملة أي: 
مخلوقة للكمالء بشهادة رسول الله صلی الله عليه وسلّم لها بالکمال في الحديث 
الصحیح: ((كمل من الرجال كثيرء ولم يكمل من النساء إلا آسية امرأة فرعون؛ 
ومريم بنت عمران)). رواه الشيخان وأحمد والترمذي وابن ماجه عن أبي موسى 
رضي الله عنه» وگفُث شهادة مُعدّلة. وإذا كانت كذلك وجب أن تكون مُنطقة ينطق 
إلهي» قوجب أن يكون *عسى' في قولها: (عََن أن بَسَمن6 من الله لاله هو 
الذي أتطقها بذلك؛ ولا شك أنْ 'عسى" من الله تعالى واجب الوقوعء فوجب أن 
ينفعهما جميعًا. وقد ظهر نفعه صلی الله عليه وسلّم إيَاها بإيمانها بالاثفاق: فيجب 
أن يتفعه ایشا تصديمًا لقولها المنطقة هي به بالنطق الإلهي 'ينفعنا* بلفظ المتكلم 
مع غيره. وفرعون لم ينفعه في الدنيا إذ لم ينح من الغرق» فلزم أن ينفعه في 
الآخرةء ولا يُمكن نفعه فيها إلا بالموت على خالص التصديق والإيمان. وقد نطق 
بالإيمان مُخلصًا فوجب أن يبل إيمانهء وهو المطلوب. 

فإن قلت: روى ابن جرير عن محمّد بن قيس (أنها حين قالت: قرّة عين لي 
ولك قال فرعون: قرّة عين لك أمّا لي فلا)'“ قال محمّد بن قيس: قال رسول الله 
صلی الله عليه وسلّم: ((لو قال فرعون: قرّة عين لي ولك لكان لهما جميمًا)). 

قلث: تفى كونه قرّة عين له بالنظر إلى الدنياء فان عينه كانت قريرة بالمُلك» 
وكان موسی سبب زواله على ما كان أخبره به المنجُمون والکهان قاعتمد قولهم» 
فأخير باه سیب زوال قرّة عيئه التي هي المُلك. فكيف يكون قرّة عينه؟ ولو قالها 
لكان عداہ الله تعالى قبل ذلك» وأقرّه موسى على ملکە؛ وقرّت عینه بالمُلكء 
كما / نرت بالإيمان. وقد ورد في بعض الآثار أن موسی وعده بأربعة أشياء لو (»ادب] 
آمن» منها: بقاء مُلكه لو آمن حال مُلكه؛ فلم يفعل. ولو قال: "لي ولك" لكان 
وثْق لما وعدہ موسیء على آله حديث ضعیفء فلا تقوم به الحجّة. 


0٦‏ ما بین قوسين ليس في (س). 


386 کے کہ الجِازِبٌ ابي إلى الجایب النْریج 

فان قلتَ: روى النسفي في التيسير عن وهب أن فرعون قال لآسية: "عسى أن 
ينفعك. وأمَا آنا فلا أريد نفعه". قال ابن عبّاس: "لو ان فرعون قال في موسي“ 
كما قالت آمية لنفعه الله به» ولك أبى ذلك للشقاء الذي كتبه الله تعالى عليه ". 


قلث [الَرْرَئْجِي]: على فرض صحته يُمكن أن يكون معناء لنفعه نفمًا مُمائلا 
لنفعهاء بأن يكون نفمًا كاملا في الدارين» ولم يحصل له ذلك للشقاء الذي کُب 
علبه من الغرق. على أنه لم يكن مُنْطَقًا بالتطق الإلهي» ولهذا لم يحكِ الله 
کلام وحکی كلامها. 

الآية الثائیة: قوله تعالی: لفَڈلا کُر وا لُک لئ گر أو کیپ [طه: 44ا 
می جو سج و وس 
قول ليا لعل یتذگر أو يخشى» والضمیر في "له" لخصوص فرعون كما ترى» 
و "لعل" من الله واجبة الوفرع» كما قالوا في 'عسی٭ فلا بد وأن یتذگر ویخشی۔ 
ولم یقیّد التذكر والخشية بالحال ولا بالاستقبال» فيشمل الزمان المُطلق الصادق 
بالحال والاستقبال. ولم يقل: إنه تذگر أو خشي قبل ذلك الوقت» وقد تذگر عند 
الغرق افتقارہ إلى الله تعالى» وخشي عذابه فالتجا إليه وتبرّا عمّا سواهء فعلم ان 
هذا هو التذكر والخشية المترجّیان الموعودان ب ٭لملٌ٭ء فوجب أن يكون قُبل 
إيمانه تحقيمًا لمعنى "لعل من الله تعالى؛ وقد مرّت الإشارة إلى هذا التقرير 
في كلام الشيخ المنقول من الفتوحات. 

وأقول: لولا أن الله تعالى أراد إيماته لما أمر رسوليه بلين القول معه» 
ولقال لهما: أغلظا له القول كما قال لحبيبه صلی الله عليه وسلّم في شأن الكقّار 
والمتاققين: (وَأقْل عََمْ) [التوبة: 73] [التحریم: 19ء فإته لما أخبر بان مأواعم 
جھتم ويئس المصير» وعلم موتهم على الكفرء أمره بالغلظ. ولما علم أن فرعوت 
يموت على الإيمان» أمرهما بلين القول معه. ألا ترى كيف وصف التبي صلی الله 
عليه وسلّم بالآين في حق المؤمنين حيث قال: (ِمَا رر ن او يدت له ول كك 


(0 "ني موسی' لیس في (ت). 
(6 .لے في (ها. 
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طا ضط / آلقلب لصوا یل © لاک عمران: 159]؛ ولا شك أنّ الانفضاض من 
حوله سبب العذاب» فكان اللّين رحمة. فأمر موسى وهارون عليهما السلام باللين 
مع فرعون لثلا ينفض وينفر منھما۔ 

فائدة: في كتاب أسرار التنزيل قال بعضهم في تفسير قوله تعالى: (فْقلَا 
له ق نی [طه: 44]ء *معتى ذلك القول اللين أن يقرلا له: وجدت عمرك 
آربعمثة سنة تقول: "أنا ربّكم الأعلی"ء فقل مرّة واحدة: "أنت الرب الأعلى' 
ليغفر لك كفر أربعمئة سنةء ويطهّرك من نجاسة الشرك والکفر '.- انتهى. 

فقد تكقّل رسولان عظیمان بأمر الله تعالى له بالنجاة إن أَقوٌ بالتوحید مر 
وقد فعلء فوجب أن يقبل مته وفاء من الله تعالى بكفالتهما. فسبحان من وسعت 
رحمته كل شيء» ومغفرته كل ذنبء ولو أسرف. إله هو الغفور الرحيم. 

الآية الثالثة: وهي عمدة الباب وعليها مدار ثبوت العتاب!“ قوله تعالى: 
(حق إا آتركة ارق کال امت یہ لا ِلد لا آلب “منت ہی بها اتیل ا من 
اَلْلييَ م4 [يونس: 90]. وجه الاستدلال بها أن فرعون قد نطق بالشهادة قبل 
الغرغرة حالة التمكّن من النطق» وذلك لأنّه نطق بها قبل أن يدخل حلقه الماءء إذ 
النطق مع امتلاء الفم والحلق من الماء محال عادة» كما هو معلوم لكل أحد. ثلا 
بڈ وأن يكون نطق ولم يدخل الماء حلقه» ولا يلزم ارتكاب المجاز في قوله: قال 
مث إلى آخرہ۔ 

فإن قلت: كما أنه تعالى أثبت له القول كذلك اثبت إدراك الغرق إَبّائ 
والإدراك هو الإحاطة. 

قلٹ [البَرَرَنْجِي]: نعمء ولكن الغرق هو انغمار الجسد بالماء؛ ولا يلزم من 
انغمار ظاهر الجسد دخوله حلقه» وسبب الهلاك هو الثاني دون الأول. فالظاهر أل 
لما رأى الماء يغمر عسكره من ورائه» وعلم أله مدركه نطق بذلك قبل الإدراك التام 
المانع من النطق حال تمكّنه منه. وكرّر الإيمان مرّتين أو ثلانًا بناء على قراءتي فتح 


( في (م) الباب. 


سس 


[117ب] 


388 الجازْبٌ القََبِيْ إلى الجایبِ النزين 


٭ان' وكسرها فقوله: (تك): إیمان؛ لاله إنشاء: وقوله: اند ل لد إلا الي 
انت ہی ب ب إيمان ثانياء وفوله: (رأنا ین آلسلي) إيمان ثاكًا . ویٔمکن أن 
يقال" على القول بتباين مفھومي الإيمان والإسلام: إن قوله: "آمنت* /إخبار عن 
التصديق الحاصل له بقلبه. أي: 'صدّقت بقلي ٠"‏ وقوله "أن لا إله' إلخ. . . نق 
بالشهادة التي هي أعظم أركان الإملام: مع عزمه على الإتيان ببقیة الأركان. وم 
طن بها كذلك صح أن يقال: إله من المسلمين» فأخبر عن تقسه بالإسلامء وقال: 
“أنا من المسلمين*٠‏ فمعناء أي جمعت بين الإيمان والإسلامء وإذا كان كذلك 
وجب قبوله بوعد الله تعالى الذي لا يخلف الميعاد. 

قإن قلت: قد قال تعالى في سورة المؤمن0©: لر يك يَنَعْهُمَ يميم لما 
با َم [غافر: 85ا وهذا إيمانٌ عند رؤية الباس» إذ البأس مُفَسَر بشقۃ 
العذابء والغرق منها. 

قلت [البَررَنْجِي]: الجواب من وجوه: 

احدعا: وهو للشيخ رضي الله عنهء إِنا لا نسلم آنه 'إيمان اليأس". لأنّ 
"إیمان الباس* هو الإيمان عند تين الموث» بان تظهر له الأمور الأخرويّة من 
أحكام الآخرة ورؤية الملك وغبر ذلكء وتعطيل حواسه. وهو قد آمن عند رؤية 
المؤمنين یمرّون في الطريق اليابى راجیّا التجاة بالإيمان» وقد حصل علم ذلك 
له بالتجریة فليس إيمانه إيمان البأس بهذا المعنى» فلم یدخل في الآية. وعلى 
هذا؛ فالاستناء في قوله تعالى: (إِلَا هم بثیَ) (یرنس: 98ء مُتنقطعء لأنهم لم 
يروا البأس بهذا المعنی۔ 


() حائية في (س؛ ق151أ) مفادھا: 'بلغ". 

(2) حاشية في (سء ق151ب) مفادها: "بلغ '. 

(3) وهي سورة غافر» ويطلق عليها اسم سررة المؤمن» لاٹھا تذكر قصة مؤمن آل فرعون: 
ذكر الببضاري في بداية تفسيره لسورة غافر: 'سورة المؤمن مكية وآياتها خمس 
وثمانون" . عبدالله بن عمر بن محمد الشيرازي البيضاوي» آنوار التنزيل وأسرار التأويل 
المعروف بنفسير البيضاوي» إعداد وتقديم محمد عبد الرحمٰن المرعشلي؛ بیروت: دار 
إحباء التراث العربي؛ ج5 ص 51. 
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فإن قلثُ: تيقّن الموت لا يتوقّف على تعطيل الحواس» ومُشاهدة الأمرر 
الأخروية» فإنَ ذلك إيمان الخرغرة. وإنّما إيمان الباس هو الإيمان""“ عند 
الياس”© بالتحقّق من الحياة وتحقّق الموت. وقد يكون نحقفه"" بإخبار الصادق 
المعصوم. والعلّة في عدم قبوله زوال الإيمان بالغيب الذي عليه مدار التكليف» 
وإيمان فرعون من هذا الثاني» ولهذا عد أكثر المُفسرين الاستثناء في حق قرم 
يونس مُتصلا. 

قلث [البَرْرَنْجِي]: قد مر في العُقدمة أ التيقن إِنّما يحصل إذا أخبره 
المعصوم بالعذاب المخصوصء وبأماراته وزمائه ومكانه وغير ذلك» ويعلم دق 
المُخير ولو مع جحوده. وهو ہُنا ممنوع. إذ من الجائز أن موسی لم يكن أخبرہ 
بالغرقء بل هذا هو الظاهر؛ لأ مرسى خرج خفیةء ولو أخبره لما تبعه إلى 
الهلاكء لاه كان يعلم صدق موسی؛ وإن كان /یظھر لقومه كذبه ويقرل: (رَإن 
لگ حكَدَباً» [غافر: 37اء وإن لم يُصدقه» فانتفی الشرط الأخیر. وإنما تلتا: 
"إنّما يحصل" إلخ. . . لأنّ قبل الإخبارء يحتمل عنده أن يكون شيء آخر سوى 
سبب هلاكهء فلا یخرج إيمان فرعون عن الإيمان بالغيب. 

قال المُحقّق الدواني: "ويدل على أله ليس إيمان الغرغرة طول الكلام 
رطول الملكم 40 


أقول: وطول البشارة لِما مرّ عن الشيخ أن قوله تعالی: زم ثيد 
[يونس: 92] بشارةء وآله قاله تعالى قبل موت فرعون» ومثله لا يكون إلا في حال 
استقرار الحياة وبقاء العقل والحواس والشعور. 


(1) لیت في (س). 

(2) ورد في (ت) بعد كلمة *البأس': 'بالتحتية'» ولا معنى لها لأ الباء أبقًا بالتحیةء 
والاصح: الیاس كما أئيناء. 

(3) ليست في (س). 

(4) انظر: كتاب إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد ملبه للعلامة علي بن 
اللطان محمد القاريء تحقيق وضبط محمد ابن الخطيب؛ الثاهرة» المطبعة المصرية 
رمكتبتهاء 1964ء ص20. 


Qual 


الك 


390 002 الحاؤث الْتِينٍ إلى الجانب الفزين 


انيها: وهو للشيخ أيضًاء إن المُراد لم ي“ يتفعهم بدفع العذاب عنهم 
في الدتيا. وفرعون لم بنفعه بهذا المعنى؛ إذ لم يدفع عنه عذاب الدنياء وإنّما 
نفعه في الآخرة» فالآية على عمومها. ولا مناقاة بين المراد بها وبين قبول إيمانه» 
والدليل على هذا المُراد أمرر: 

أحدها: ما قاله الشبخ رضي الله عنه في قوله تعالى في سورة يونس: 
نلا كت زیڈ انت تھا یکا إلا م رش لما امنا كتا عَنيْمَ عَنَابَ 
ایی في الَو لديا رم إل يبو4 [برنس: 98اء ما نضّه: 'فإنّه تعالى لما 
اسٹٹنی قوم يونس من عدم نفع الإيمان عند الباس» واثبت لهم النقع على حلاف 
العادة» بيّنَ النفع المذكور وفشّره بکشف عذاب الخزي عنهم في الحياة الدنیاء 
وتمتيعهم إلى حين. فدل على أن القع المنفي عمّن سواهم هو التفع الدنيوي دون 
الأخروي «20 

ثانيها: ما نقوله: إن مؤمن آل فرعون قال: يمور اگہئن اَمَيكُمَ کیل 
اسار [غافر: 38ء ولا شك أن اتباعه إتما هو في الإيمان بالرسول» فكأنه قال: 
آمنرا' ثم قال: مل کم املك ام هيت فى الأّض من يض ينا ہیں 
اہ إن جا اغافر: 19ء أي: إن لم تؤمنوا يأتكم باس الله» فمن ينصركم من 
باس الله إن جاءكم؟ والعدول من الخطاب إلى التكلم من قبيل قوله تعالى: وما 
ىَ لا اَی الى فَلَرَن) [يس: 22اء (أي: ما لكم لا تعبدون الذي قطركم؟)” فهر 
لإمحاض النصیحة أو للخوفء لأنّه كان يكتم إيمانه. وقال البیضاوی: 'إِنّما أدرج 
نفسه في الضميرين» لأته كان منهم في القرابةء وأراھم آنه معهم ومُساهم فیما 
ينصح لهم "“.-اننهى. والبأس الذي وعدهم به هو العذاب الدنيوي بدليل / قوله: 
بن لاف میک َئْلَ بر الاپ ) [غافر:30. فدل على أن إيمان اليأس عدم 
تقعه مقصور على عذاب الدنياء لا أله لا يتفع مُطلقًا۔ 


0۱ لت في (س). 
(2) لم أجده في الفصوص ولا الفتوحات ولا كتاب الدواني! 
(3) ماين فوسين لت في (س). 

(4) اليضاويء چک ص56 
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قال شیختا [الكرراني] أيّده الله تعالى: إِنْ 'لمّا' في قوله تعالى في 
[سورة] المؤمن (لْمًا ائ ب على هذا الوجه یکون ظرنًا للنغم لا e‏ 
أي: لا ینفعھم حين رؤية باسنا۔ 

أقول: [اليَرْرَنْجِي] وظاهره ان الإيمان السابق على الباس لا يدفع البأس» 
وهو كتلك كما يدل له حديث الخسف بجیش البراء"'» رقوله صلی الله عليه 
وسلم: ((نعم؛ إذا كثر الخبث))ء لما قالت أم سلمة رضي الله عنها: 'أنهلك 
وفينا الصالحون؟". 

الٹھا: ما نقوله أيضًا: إن قول المؤمن المذكور: (رإن يَكُ كَدبًا قله 
گنیگ رين بی یل سادا تكم بش الى يَيدَةم4 (غائر: 28ء إشارة إلى انم 
نما يُصيبهم على تقدير صدقه وعدم إيمانهم به من موعوده العذاب الدنيري فقطء 
قلو كان الإيمان عند البأس لا یقع كان يجب أن يصيبهم كل الذي يعدهم لا بعضه. 


تال اليوطي في الإتقان: 


حرج الآية أبو عبيد على إطلاق البعض وارادۂ الكلء 'وتعقب بأنّ مرسى 

كان وعدھم بعذاب في الدنيا وعذاب في الآخرة» نقال: يُصيبكم هذا 

العذاب الذي في الدنياء وهو بعض الوعیدء من غير تعرّض لعذاب 
ا پت 

الآخرةء ذكره ثعلب *20. -انتهى. 


وقال البيضاوي في تفسيره: 'لا أقل من أن يُصيبكم بعضه أو يُصيبكم ما 


يعد ن عذاب الدنیاء وهو بعة اعيده» قال: وتة البعض بالكل 
مردوو "60 - انتهى 


رابعها: ما نقوله أيضًا: إِنَّ الأحاديث الصحيحة الكثيرة دلت على أن 


(0 في (س) الخسوف بجیش الید۔ 

(2) جلال الدين عبد الرحمن السيرطيء الإنقان في علوم القرآن؛ تحقيق مركز الدراسات 
القرآنبةء وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف والدعرة رالإرشاد» المملكة العربية 
السعودیةء 1426هء ص1511. قد ورد في المطبوع: من غير نفي لعذاب الآخرة. 

(3) تفير البيضاويء ج5 ص56 باختصار. 


سس 
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الإيمان يُقبل ما لم يغرغر المکلف؛ كما في المُقدمة الثالثة من التأييد والعون» 
وظاعرها الإطلاق الشامل لذي البأس وغیرہ. وقال المُحقّق الدواني: إن قوله 
َال ایی أبن توا (الزمر: 53] الآية» دل على قبول الإيمان مُطلقّاء 
ولم يُقبّد وتنا دون وقت ولا شخصًا دون شخصء فدخل إيمان الباس وغیر!'۔۔ 
انتهى. 

وإنْما لم يُقبل من المغرغر لان التكليف قد ارتفع عن المُغرغرء فوجب أن 
يكون المراد بالتفع المنفي عند الباس هو النفع الدنيوي جممًا بين النصوص 
بحب /الإمكان» وإعمالًا لها في الحديث والقرآن. 

الوجه الثالث من أوجه الجواب وهو مأخوذ من کلام القيصري : إن عدم 
تفع الإيمان بالنظر للدنيا عند البأس أكثري لا كليء وبيائه أن الله تعالى نقى نفع 
الإيمان عند البأس في آیة المؤمن فقال تعالى: فلز يك يَنْمَهُمْ إيتتهم لما رار 
21 [غافر: 85]ء رريخ وحضٌ علبه في آية یوئیء فقال تعالی: تولا کات َيه 
مك مها يسآ ) (يونى: 0198 واثبت نفعه على تقدير وجودهء فتعارضتاء 
قوجب الجمع بينهما دفعًا للتعارض. فيحمل عدم النفع على الأغلب الأكثرء 
والتوبیخ والتحضيض على النادر الاقل. والمعنى: فلم يك ينفعهم غالبّاء وكان 
ببغي أن يؤمنوا فربما كان نفعھم: وإیمان فرعون من الغالب۔ 

فإن قلت: لِم لَمْ يخرج إيمانه عن الغالبء حيث لم ينفعهء كما خرج 
إيمان قوم يونس حیث لفعهم وكشف عنهم عذاب الخزي في الحياة الدنياء وما 
الحكمة في ذلك؟ 

قلث: أجاب شبخنا أيّده الله تعالى بأن قوم يونس اجتمعوا على التوبة 
والتضرعء ويد الله مع الجماعةء فرحمهم الله بکشف العذاب عنهم. وترم 
فرعون لم يُتابعوه على الإيمان بل انفرد فرعون عنهم بالإيمان» فعمهم الله بالبلاء 


(1) الدواني. إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه ص20. 
( القيصري يتنارل هذه الفكرة في شرح فصوص الحكمء طهران 1386ء ص 1143. 
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لكثرة الخيث. ويحشرون على نياتهم كما في الحديث الصحيح؛ فلا دلالة في 
كونه غرق معھم أن لا يكون قبل الله إيمانه. فالتحضيض في آية يونس على 
اجتماع القرية كلها على الإيمانء لينفعهم إيمانهم ببركة الجمعية. ريُثير لذلك 
قرله تعالى: ولا ]أ کشم ,أشنا تصَرّعرا» [الانعام: 143: أي: تضرعرا كلهم 
ليدفع عنهم العذاب ۔ 
أقول: ويُمكن أن يكرن هذا هر النكتة في ذكر قریة دون شخص راحد. 
الوجه الرابع : وهو لنا أيضّاء إن المُراد بالیاس المنفي عنده نفع الإيمان هو 
بأس الآخرة» والمحضوض على الإيمان عنده المُثبت نفعه فيه هو باس اللنیا۔ 
نفي تفسير”'" النسفي إن باسنا قُكر بعذاب القبرء وهو يؤيد ما قلناء والقرینة على 
ا إضافة الباس إلى غمير العظمة جممًا بين النضين. فيكون التوبيخ والئحضیض 
بالنسبة إلى بأس الدنياء وإثبات النفع بالنسبة إليه أيضًاء ونفي النفع بالنبة / لااب 
لباس الآخرة. فن کل کافر یژمن عند باس الآخرة لشهوده کل ما أخبر به النبي» 
فلا يكون إيمانًا بالغيب» واوّل ذلك من الغرغرة. 


ع رای في الفقه الأكبر للإمام أبي حنیفة رواية أبي مطيع : قال أبر حنيفة: 
"لا يدخل النار إلا كل مؤمن*» قلت: والكافر؟ قال: 'هُم مؤمنون ومن 
قلت: وكيف ذلك؟ قال: لقوله عز وجل : (قَلَمًا زوا با کاو “امنا را وده 
قرا يما كنا يہ مقركِينَ ه لز يك يمهم ایکٹغ لنا اڑا کنب (غائر: هق 9ا 
الآية.- انتھی۔ فهذا هر قد حمّل أبو حنيفة البأس في الآية على باس الآخرةء وهو 
موافق لما اخترناءء والله الموفق. 

ولا في نّا روا يَأ على هذا الوجه ظرف للإيمان لا للنفع. 
وليس هذا جواب القيصري. فان البأسين في كلامه دنيويان؛ وفي كلامنا أحدهما 
دنيوي والآخر أخروي» فتفظن. 


() في (س) تيير وكتب على الهامش بخط الناسخ: “لمك تفير*. 


انتا 
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الوجه الخامس: وهو لنا أبضّاء إِنّا نقول: إِنْ إيمان البأس ينفع حتی في 
الدنياء ويدقع عن صاحبە العذاب الدنیوي؛ ولا نلم أن آية يونس تدل على عدم 
التفعء لأنا نجعل الاسٹناء من الكون المنفيی؛ كما ستأتي الإشارة إليه. والمعنى: 
لم يكن قرية آمنت باجمعھا إلا قوم يرنسء فإلهم آمنوا بأجمعهم. ولما آمنوا 
كذلك كشفنا عنهم عذاب الخزي في الحياة الدنيا ببركة الجمعية. ولو اجتمع اهل 
کل قرية على الإيمان لتفعهم كما تفع قوم يونسء ويشهد لذلك قوله تعالى: 
00ول إ5 عام بأ رما [الأنعام: 43)ء أي: لتدفع عنهم بأسناء وتكن 
مت ميم ونين كه أل نا کاو يمْملورت» [الأنمام: 43]» ومن زین له 
سوء عمله لا يتوب عنه» وقوله تعالى : (إنّ ال حَدّتْ کیج ينث ريك لا 
ئن ٭ رار اتم کل مَيِْ لیونس: 96 97ء ولا يرد عليه عدم نقع فرعون 
بهذا المعنى» لأنهم لم يجتمعراء فحرم بركة الجمعیةء وانضم إليه كثرة الخبث» 
قلم یقعہ في الدنیا۔ 

فإن قلث: قد جعل المفسرون آية يونس نافية لنفع الإیمانء ثمّ منهم من 
جعل “لولا” نافية» ومنهم من جعلها تحضيضية» لکن بالنسبة لما قبل اليأس» 
وعبارة البيضاوي: 


“فهلا كانت قرية من القرى التي أهلكناها آمنت قبل مُعاينة الاب ولم 
توخر إلبها [كما اتر فرعون] نَم یما بان يقبله الله منها ويكشف 
العذاب عتهاء / إل قم َء لکن قوم یونس لعا ءاشام اول ما 
رآوا علامة العذاب ولم یؤخروہ إلى حلوله (كَمَننَا عن عَدَابَ الي في 
لمرو كیا (یرنی: 98]. ويجوز أن تكون الجُملة في معتى النفي» 
لتضمن حرف التحضیض معناہء ليكون الاستناء مُتصلاء لان المُراد من 
القرى أهاليهاء كأنه قال: ما آمنت أهل قرية من القرى العاصية فنفعھم 
إيمانهم إلا قرم یونس: ويؤيده قراءة الرفع على اليدل*".- انتھی۔ 


(1) تفير اليفاريء ج3ء ص124. 
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وقوله: لن المراد من القری؛ إلخ... علة لصحة الاستناء المتصل. فإن 
شرط صحّته کون المخرج من جنس المخرج منه كما صرح به الکشاف فقال: 
'إلا قوم يونس اسعناء من القرى لان المراد أهاليها *"".- انتهي. 

لکن عبارة البيضاوي أحسن؛ لاله ذكره بعد الاتصال. إذ الاسٹناء المنقطع 
لا يتوقف على ذلك. وإن كان تقدير الأهل راجبًا على كل تقدیر؛ إذ الإيمان 
فعل الأعل لا فعل القرى. وعبارة الکشاف موهمة ترقف التوعين على ذلك 
حيث قال بعد ما مر "وهو استثناء مُنقطع'؛ بمعنى: 'ولكن قوم يونس لما 
آمنوا٭ء ويجوز أن يكون مُتصلاء والجُملة في معنى النفي. كانه قيل: 'ما 
آمنت قرية من القرى الهالكة إلا قوم يونس"؛ وانتصابه على أصل الاستثناء. 
وقُرئ بالرفع على البدل» رُوي عن الجرمي والکساتي*'.- انتهى. 

وقال الطيبي في دقع ذلك عنه ما نصه: 


"يعني أن الاستثناء مُتقطعء ,أن قدر أهاليهاء لان أهالي تلك القرى 
موصوفون بأن یُقال في حقهم: "هلا كانت قرية من قرى آمنت فتفعها 
إیمانھا٭ء قلا یکونون إا موصوفين بالإيمان. ٹم قيل: لکن قوم يونس 
آمتواء فيصح جعله مُنقطعًا لاختلاف الصفتين. ثم فال الطيبي: فلو جمل 
مصلا فشر المعنى لاله يكون تحضيضًا لأهل القرى على الإيمان النافع» 
وهو الإيمان في وقت الاختيارء إلا قوم یونس''“- انتهى. 


فهذه عياراتهم تدل على أن الآية نافية للنفع؛ وان التحضيض إِنّما هو 
بالنبة لحال الاختيارء أعني ما قبل الباس؛ وقد جعلتها أنت مثبتة وهو خلاف 
كلامهم كما تری۔ 


(1) ابر القاسم جار الله محمود بن عمرء الزمخشري؛ الکشاف عن حقائق التنزيل. دار 
الفکر يروت» د.ت؛ ج2» ص254. 

(2) في (س) لأنه. 

(3) الکشاف: الصفحة نفها. 

(4) انظر: شرف الدين الحسین بن عبدالله الطيبي» فتوح الغيب في الكشف عن تناع الريب 
وهو حاشبة الطيبي على الکٹشافء تحقيق حمزة محمد وسيم البكري؛ دبي جاتزة دبي 
الدولية للقرآن الکریمء 2013ء ج7ء ص573. 


}سا 


3% الجاوبٌ الین إلى لجاب الفزين 


قلت [الَررّنجي]: قد اختلف السلف في تفيرهاء فاخرج عبد الرزاق وأبو 
الشيخ وابن جرير عن قتادة قال: "بلحني أن ني حرف اين مسعود: فهآا / 
كانت ".- انٹھی, 

وفي الکشاف: وقرا أي وعبد الله 'فهلا كانت" فزاد عزوها لأب" وهو 
طلیل على أن 'لولا' تحضيضية. ويؤيده قوله تعالى: قو 8 عَم بأشنا 
را وكين هت مُلْريمْ) [الأنمام: 43]» فإن ظاهره أنّهم لو لم تقس قلويهم 
وتضرعوا لتفعهم. كما تقدّم آنفًا. 

وأخرج ابن أبي حاتم عن أبي مالك في قوله تعالى: تولا کات تد 
مت [يونس: 98]ء يقول: 'فما كانت ٭ وفي آخری له عن أبي مالك : ”کل ما 

في القرآن 'فلولا' فهو 'فهلا' إلا حرفين في یونس: ولا کات ريد عنتن)» ١‏ 

والآخر: تَاَولا گن یں الؤنِ بن لک [مود: 6١٦]'ء‏ وأخرج ابن المنقر وابن 
أبي حاتم عن مجاهد نحوہء وهذا يدل على آنها بمعنی "ما" النافية. 

وعلى كل تقدير فقوله: "إلا قوم يونس' إِمَا استثناء من الكون أو من 
النقع. فان جعلناہ من الكون كان قوله: 'قتفعها' جرابًا ل "لولاا" أي: 'فهلا 
كانت آمنث فتفعھا"ء أوعلة ٭لامت* أي: لم تؤمن ليحصل لها النفع 
بالإيمان. إلا فوم يونس آمنوا ننفعهم الإيمان. ولو آمن أهل القرى كلها لنفعهم 
اق عي وك عل مقرو اي ا حا عن ای مان کے 
الآية يقول: 'فما كانت قرية أمنت*» وروايته وابن المنذر كليهما عن مجاهد 
قال: "فلم تكن قرية آمنت'ء قن ظاهرهما أن الإيمان ما وجد من أهل القرى 
إلا من قوم يونسء لا أله وجد ولم ينفعهم. ريؤيده أيضًا ظاهر قرله تعالى: فو 
أذ اخ الشرت انثا وأئقرا لفتحا عَم مركت تق اللہ والأتض» [الأعراف: 96] 
الآية» فإنّ ظاهرها عدم وجرد الإيمان متهم مُطلقًا حتی في حال الباس» بدليل 
قوله تعالى: (وَلَك كَذَوأ) (الاعراف: 96]. وإن جعلناہ استثناء من النفع كان قوله 
تعالى: (مَسََهَا عطفًا على الكون المنفيء أي: لم يوجد الإيمان ونْفْمُةُ إلا من 


(1) الزمخشری؛ تضیر الکشاف: ج2٠‏ ص254. 
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نوم يونسء ويكون مدار الاستثناء على المعطوف الذي هو النفع. ريدل على هذا 
ما رواه ابن جرير وابن المنفر رابن أبي حاتم وأبو الشيخ عن قتادة في تفسير 
الآية» يقول: “لم يكن هذا في الأمم قبل قوم يونس» لم ينفع قرية كفرت ثم آمنت 
حين عاينت العذاب إلا قوم يونس" » فاستئنى الله قوم یونس؛ ورووا -إلا ابن أبي 
حاتم- عن ابن عياس قال: 'لم تكن قرية آمنت فنفعها الإيمان /إذا نزل بها باس 
الله إلا قریة يونس" . 

وإذ قد علمت اختلافهم. فما اختاروہ ليس بأزْلى مما اخترناه» على أن 
الأحاديث المارّة في قبول الإيمان ما لم يُغرغر بإطلاقها اعد ما اخترنافء وهو 
اللائق لسعة رحمة الله تعالى» قن رحمته سيقت غضبه. 

قإن قلث: قوله تعالى: «التنَ رَد عَصَيْتَ» [يرنس: 91 الآية» تدل على 
عدم قيول إيمانه. 

قلث: قال المُحمّق جلال الدين محمد بن أسعد الدواني 


"إن القاعدة البيانية أنه إذا كان نغي وقيد تلط النفي على القيد ورفعه. 
وعلى هنا فالهمزة للإنكارء والإنكار بمعتی التفيء فيكون المعنى 'ما 
عصیت الات بل جب إيمانك عصيانك'٠‏ فيكون نقیّا للقبد. ويجوز أن 
يكون القيد قيدًا للنقي» والمعتی: حالة عصياتك لم تكنء بل زالت 
بليمانك. 

وقال ابن هشام في المغتي: الإنكار إِنَا إبطالي» وهو يقتضي أن ما بعد 
الهمزة غير واقع؛ ومُدّعيه كاذب نحو: (َ[ازَكَ آبحأ) [المانات: 
9ء وما توبیخي؛ فيقتضي أن ما بعده واقع. وال فاعله ملرم تحو: 
یش تا تة [الصافات: 95]ء والآية من قبيل الثاني. 

فیکون المعنى -والله اعلم-: 'الآن آمنت'؛ لا 'الآن ما آنتٴء لان ما 
بعد الهمزة واقع؛ وهو الإيمان المُقتر المدلول عليه بقوله: 'آمنت'ء رلا 
يجوز أن يكون المذكور بعدها رهر العصيانء وإلا یلزم الكذب في كلام 


() في س) انث [رَيكُم] با [الإسراء: 40]۔ 


(uan) 


38 


على 


الجابٌ النْيْيِيِ إلى الجانب الفَربي 


الله تعالى! أنا “ما قبلنا إيمانك' فلا دليل عليه من الآية بإحدى الدلالات 
الثلاث: ويجوز أن يكون الهمزة من قبيل العتاب!' والتعطف في 
المقال **. - ات ۵ کلام الدوائي۔ 

وقد أجاب عنه الشيخ رضي الله عنه بأنْ ذلك لان العتب!“ء عاتبه الله 


تأخير الإیمان ولم يُقدّمه ليكون قُدوة لقومه» فاوردھم النار ولم يرردهم 


الجنة. - انتهى حاصله. 


وتفصيل ذلك؛ أن الله تعالى لسعة رحمته يحب توبة العبد ويفرح بهاء 


حتى إله ((لأْرَح بتوية عيده من العقيم الوالد» ومن الضال الواجدء ومن الظمآن 
الوارد))» كما رواہ ابن عاكر في أماليه عن أبي هريرة. ورواه أبو العباس ابن 
تركان الهمداني عن أبي الجون مُرسلاء ولفظه: ((لله أفرح بتوبة التائب من 
(ەدابا الظمآن الوارد» ومن العقيم الوالدء ومن الضال / الواجد. فمن تاب إلى الله توبة 
نصوحًا أنى الله حافظيه وجوارحه وبقاع الأرض كلها خطایاء وذتوبه)). ورواء 
الشيخان: (للله أشد فرحا بتوبة عبده من أحدكم إذا سقط عليه بعيره قد أضله 
بأرض قلاة)). وإذا كان هذا حبّه للتوبة كان حبّه لتعجيلها كذلك» ولا سيما إذا 
كان قُدرة» حيث يترنّب عادة على توبته توبة غيره. ولهذا أعطى الشارع الشريف 
المُطاع في قومه من قسم المؤلفة رجاء أن يُقتدى به في الإسلامء فإذا لم يعجل 


بها استوجب العتاب فعاتبه”©؟ على التأخيرء وقال (6 


التنّ». 


قد وجدت لما قاله شاهدين من الّنة؛ أحدهما: ما أخرجه أبو 


0) 
0) 
60) 


(4) 
(5) 
(6) 


في (س) العقاب. 
الدواني» إيمان فرعون للإمام جلال الدین الدواتي والرد عليه» ص18-16ء باختصار۔ 
حاشیة في (س؛ ق155ب) بخط مُخالف للاصل مقادها: 'مراعاة مُطابقة مُجازاة الآخرة 
لأمبابها الدنيوية يقتضي أن تكرن سيره أمامهم إلى طرف المسافة» وهي مُطابقا ليره 
أمامهم في الدنیا قي مافة إلى غايتها التي هي المرتبة التي قرت لهم في نهاية أجلهم 
ويكون رجوعه عنهم عند الغایة كرجوعه عنهم في الدنيا إلى الإيمان". 

في (ت) الغيب. 

في (س) العقاب۔ 

في (س) وما نه 


٦ 


[الفصل الأول: لا الاعتراضات التعلّفة بقير وحدة الوجوداً 
الشيخ عن ابي أمامة قال: فامر الله ان فاه فقال: ان "١‏ الآيةء 
والتائیب هو التوبيخ. ثانيهما: ما أخرجه ابن | بي حاتم عن الذي قال: 
الله إليه ميكائيل ليعيره فقال: ٠الت‏ رَد عَصَْتَ مَبْلُ) [بونس: 91]. ار رفي 
إرسال ميكائيل؛ وهو ملك الرحمة دون غيره من الملائكة؛ إشارة إلى ما قال 
الشيخ رضي الله عنه. قال الشیخ: «وفي قوله: ( ركت» دون أن يقول: ٭وانت 
من المفسدين" بشارة لهہ'''۔- انتهى. أي : إِنّه لم يحكم عليه باه مسد في الحال 
الراهنةء وإتما حكى كونه من المُفسدين في الزمن السابق. 

أقول [البَرْرنْجي]: ركذلك قوله: (َِحَصَیْتَ تََنْلُ4 دون 'وأنت عاص' فيه 
تلويح لذلك» وفي قوله: ين اتیپ درن 'مفسد' تبيه لطيف على الہ واحد 

من الفريقء وقد أدرك كثيرًا من أمثاله الرحمة» فلا بدع أن تدركه أيضًا. ولطائف 

القرآن لا تُحصی۔ والله الموفق۔ 

الآبة الرایعة: قوله تعالی: فلوم جيك يديك لوت لِمَنْ عَلفك ا وك 
کیا ين لاسن عَنْ ايتا لَمَفلُوت» لیونس: 92]. وجه الاستدلال بها أن الخطاب 
في قوله : <تُتَييكَ» لفرد مُعیّن مخصوص من فراد الإنسان الذي هو فرعون. ومن 
المُقرر المعلوم أنّ الإنسان عو ما يُشير إليه كل أحد ب" “أنا" وهر النفس الناطقة 
درن الهيكل المخصرص» ولهذا لو قُطع أطرافه مثا فهو إنسان لم ينقص من 
إنسانيته شيء۔ وذكر ذلك البيضاوي في مواضع من تفسيره فقال / في نفسير قوله (2دة0 
تعالى في سورة آل عمران: رلا عمس الین وا ن سل أله نر بل اه 
عمران: 169] الآيةء مانصّه: *والآية تدل على أن الإنسان غير الهيكل 
المحسوس»٠‏ بل هو جوهر مُدرك بذاته له يغنى بعد( خراب البدن: ولا بتوقف 
عليه إدراكه وتألّمه والتذاذہ. (قال): : ومن آنکر ذلك ولم بر الررح إلا ريخا وعْرَضًا 
قال: خُم أحياء يرم القيامة*00.-انتهى. 


5( 


(1) الفتوحات المکیةء ج2ء ص 276. 
(2) حاشیة في (سء ق156ب) مفادها: "نيه أله يلزم عليه أن يكون غير الشهداء أحياء". 
(3) تفر البيضاوي؛ ج02 ص48 


ian} 


4 اجات نيبي اى لمات فزي 


وذكر مثله في مواضع أخرء ويوضحه خطابه إياها بقوله: ماي الق 
ال ؾ4 [الفحر: 28-27] الآبة. وقوه إخبارًا عن آل فرعون : اتلد برعو 
عا عد وَعَشِيًا» [عافر: 46]. ومُناداة النبي صلی الله عليه وسلّم أصحاب القليب 
ببدرء وحديث ابن عباس: ((أرواح الشهداء في أجواف طير خضر))ء إلى غير 
ذلك من الآيات والأحاديث. وإذا كان الإتسان هو النفس الناطقة علم أن النجاة 
تعلّقت بروح فرعون كائنة مع جسدہ ومُصاحبة لهء فكأنه قال: تُتجيك بجملتك 
بالروح والجسدء كما هو مدلول "باء المصاحبة'. قال في الکشاف: "هو مثل 
قولك دخلت عليه بئياب السفرء أي: معها".- انتهى. فهل يقول أحد خلت 
E ETE‏ اوم ل 

ثبت تعلّق النجاة بالروح والجسد» تعيّن أن يكرن في الآخرةء لان 

اللجاة کہ المُتعلّقة بهما لم تقع؛ بل الواقع للجسد من الخطاب الهلاك لا 
النجاة. والنجاة الأخروية لا معنى لها إلا النجاة من النار وعدم الخلود فیھاء إذ 
النجاة بمعنی عدم الموت تعمٌ أهل الدارين جمعًاء إذ الحاصل للکل؛ ثح خلو 
بلا موت. ولا يُمكن النجاة بهذا المعنى شرعًا إلا بالإيمان» فوجب قبول إيمانهء 
وهو المطلوب. 

ويما قرّرناه لك تبيّن أن قول الإمام البيضاوي: '(يدَنك) في موضع 
الحالء أي بدنك عاريًا عن الروح''''۔- انتهى. فيه نظر من وجوه: 

احدھا: أن الحالية ملَمة لکن کون معناه ما ذكره ممنوعء پل لا يصح. 
ونظير ذلك أن نقول: معنى دخلت عليه بثياب السفرء دخلت الثياب عارية مني» 
ولا يخفى فسادہ۔ والحالية نُفيد معيّة الجسد بالروح» لا تجرّده عنهء لما علمت 
ان المخاطب هو الروح» فالإنجاء واقع عليه ولا وبالذات۔ 

ثانيها: أن قوله: َك( فيه إيقاع التجية / على فرعون المكتى عنه بکاف 
الضمیر؛ وما ذكره من الإيقاع له على البدن مُجرّدًا عن الروح يقتضي أن یخرج على 


(1) تفير الليضاوي. ج3 ص 123 


#صصل الأول: إل الاعتراضات اللتمققة بغير وحدة الوجودا 401 


ريادة الباء في المفعول» وإبدال بدنك من الضمير بدل اشتمال؛ وتصريحه 
بحاليته يُنافي هذاء لان الحال ميته هيئة المفعول وليست مفعرلاء وهو 
واضح. 
فإن قلت: قد أجاب الطيبي عن هنا بأن أصل الكلام "اليوم نطرحك 
بجانب البحر*» ثمّ سلك طريق التهكم» وقيل: "نجي بدنك'» ثم لمزيد 
التهويل أوقع 'بيدنك* حالا من الضمير المنصوب» وقيل: ننجيك مع بدنك 
لتصوير تلك الصورة في نظر المُعتبرين”. 
قلتُ [البَرَرَنْجي]: قد تقرّر أن الخطاب للروحء قأول ما يقع النجاة عليهاء 
وعلى البدن بمعيّتها. فإذا جعل التعبير بننجيك تهكمًا ومجازًا عن نطرحكء 
وجب أن یقع الطرح على الروح» وهو قاسد وَحُُلْف في كلام الله. وإن جعل 
البدن بمعنی الدرع وجب أن يكون الخطاب مع الجسد» وهو مع كوله خطابًا مع 
جماد بخلاف الواقع» لأنّ الخطاب وقع له قبل موته كما مرّ عن الشيخ رضي 
الله عنه۔ 
الٹھا: إن الواقع على هذا التقدیر هو الإهلاك رالمقام على قولهم مقام 
الغضب والانتقامء فالتعيير عن إيراز جسدہ بالتنجية ليس من مُقنضى المقامء بل 
المُناسب على هدًا: 'قاليوم نجعل جسدك نكالا". أو نحوه من العباراتء دون 
"جيك" ٠‏ فان الظاهر منه العقوء وقبول دعاته. ولهذا رتب عليه بالقاءء وقي 
یالیوم۔ ويدل لهذا ما رواه اين الأتباري عن ابن معود أله قرأ: “فاليوم تُُجيك 
_ يندائنك* بنون في أوّله على صيغة مصدر نادى ينادي: إذ الباء في قراءته هذه 
للسببية. والمُراد بندائه قوله: هَامَتٌ [يونس: 90] إلى آخره... والمعنى “اليوم 
تُجيك من عذاب الآخرة بسبب إيمانك '» فالآية على هذا نظير قوله تعالى: (ثُرّ 
بق يشل والذرت ما کل عقا عا ٹج الْؤبن» (يونس: 1103ء لان الشراد 


ننجي الذين آمتوا ببب إيمانهم» فإنّ تعليق الحكم بالمُشتق والموصول يدل على 


(1) انظر: الطسي» فتوح الغيب في الكشف عن تناع الریب؛ ج7٠‏ ص561 


462 الحادت الميْبي إلى الجاہب المڑیز 


علية الماحذ والصلة عالمًا. وفرعون فد اتصف بالإيمان فأنجاء الله تعالی بيب 
الإيسد. وأمًا إذا قلا بكمرء ملا نجاة لهء وأي نجاة مع الخلود في النار. وتأريل 
"جيك" ب'تلفيث فوق /نجوة' ؛ أي: مكان مُرتقع ليراك الناس. خروج عر 
الشاهر اس عير ضرورة؛ وبالله التوفيق. 

فان فلت میا من جهة الیضاوی: إن "الوم" وقع ظرقا ل'نُنجيك” : 
بحب أن تكون الجاة وقت العرقء وهذا هو الذي حمل البيضاوي على ما 
ذكره. من الة الأخروي [كنا] لیس رقت الغرق ظرقًا له فلا يجوز تدعا به. 

قلت [البَرّزنجي]: الأمر في ذلث سهلء فإنا لا نجعل اليوم ظرقًا للفظ 
'ننجيث ' باعتبار معنى النجاةء بل ما نجعله ظرئًا لسحنوف قيل تُبِيك. 
ك "لنت" المدلول عله بالإيمان. لان التقدير 'الآن تؤمن ' فالمعنی "فالوء 
تمت". والمراد بالیوم 'الآن' كما في قوله تعالى: «(كلَّ بور هر و لى 
(انرحئر: 29]. ونظيره قوله صلی الله عليه وسلم: ((الآن يا عمر))ء أي: "الآن 
کمل لیسانٹ* حیث صرت أحب إليك حنى من نفسك۔ 


إن لما قل الآن. إلخ... أجاب قالا وحالًا: تمم يا رب علمت ممة رحمتث 


وفرحث بتوبة المبدا فقال: فاليوم آشت أو صح إيمانك. أو قبلناك ء أو امتضفت 
اللحاة. أو تافلت لهاء أو نحو فلك أو نجورتء أوافزت. أو نٹرك والقرية 
جيك" فإنه استتناف إخبارء ويشارة بإنجاته روحًا وجسنًا قي الآخرةء التحرّد 
الفعل عنما بخطء بالحالء ويخلصه له. ولفوات محل نجاتهما معًّا في الدنیا۔ 

وإما نحمله ظرنًا للفظ "جيك" لکن باعتبار تضمينه معنى تحكم باتك في 
الآخرق أو نقضيء أو نحو أو 'لجملناك آية' بقرينة قوله: ' لتكون لمناس آیة"ء 
'ي: آية على انك لم تكن إلهَا كما كنت تزعمء لنلا يقولرا: إنه ذهب إلى 
السماواتء لو لم يررا جدك فن تقدیر شيء من ذلك مع دلالة القرینة آهون اس 
ارتکاب أمور مُخالفة للعربية كما مرّء أو باعتبار معتى النجاۃ۔ ویجمل 
عن فض روحه إلى فصل القضاء''' وحين البشارة منهء لن ما قارب ًا يؤتى كمه . 


() في هده لصمحة من هه ق51اب) قام الناسخ بتكرار نسو 19 سطرًا من الصمحات 
لق وعد ائنٹ اته إلى التكزاره وشطب على المكوّر بخط آحمر۔ 


حُم بُکكَری) (الحح: ١12‏ إن کونهم سكارى رما ھُم بسکاری هر رسمه في 
المحشر والموقف. فقد روي عن عمران بن حصین / وأنس وابن عباس وأبي موسی اوا 
الاشعري وأبي سعید الخدري وغيرهم بطرق كثيرة غالها صحيحة. من رسول الله 
صلی الله عليه وسلّم: ((إِنَ ذلك يوم يقول الله تعالی لآدم: يا آدم أخرج بعث اذار 
من فريتك فيقول: يا رب من كم كم؟ فيقول: من كل ألف تتعمئة وتسعة 
ا ووضع کل ذات حمل حملها عند الزلزلة. والزلرلة الما تفع في آحر 

نتاۃ الدنيوية. فقد روى ابن أبي شيبة وعبد بن حميد وابن المنذر وابن أي جات 
عن علقمة أن زلزلة الساعة قبل الاعة. وروی اب بن المنذو من اك لشعي أنها في ٹیپ 
مم آیات الساعة: وابن المنذر وابن اي شی"ة عن عيد بن عير مر أنها تكول في السا 
قن يوم القيامةء وابن المنذر عن ابن جريج قال: زلزلته من اشراطھا. وقد جؤر 
حمنه. النووي في شرح مسلمء على الحقيقة والمحاز. إذ لا وضع ولا ولادة في 
لسوقف. ومنها قوله تعالى: ہکا ارف رک یں بيك بلح وین مر ین امب 
کرہُوں) [الامال: 5اء فقد خرٗجوا قوله: 'وإِنَ فریقًا؟ إلى آحرہ على الحالیة مر 
لکاف في آخرجك. ومعلوم أن الكراهة كانت في بدرء عندما فاته العير. ويه 
وس حروحهم من المدینة زمان مُمتد۔ ومواضع أخر غير ما ذکر۔ 

الآبة الخامسة : قوله تعالى: 0ل ات حب ع كبك تین لا يبل 
وو افع سكل ای حي بوا السب الیم ايوسى: 196ء قال اس الخازں: يعي 
حك ريث. وهو قوله: 'خلقت ھولاء للنار ولا أبالي". وقال قتادة ' سحطه” 
وقر المحه*. وفل: "هر ما قذرہ عليهم وقضاء في الأزل'. 

وحه الاستدلال بها: أن 'حتى' إِمَا لانتهاء الفایة أو للتميل 

وعلى الأول قد تفى الله إيمان الین سقت في علمه تعالی شف وتهم. 
وحفت عليهم كلمته عند كل آية تأتي بها الرسل؛ ويستمرون على الححود 


00 
المصل الأول & الا مر اصات المتطقة مغر وحدة الوحود] U‏ 
وقالوا بنظیرہ في مواضم من القرآن. منها فول تعالى . لیم نروّنها مهل 
7 لاف ا E‏ 
سل “يكو م لس رمع سكل نب حلي غلف زد الس ملكترى وما 
۱ 
١‏ 
| و إنكار حتى يروا العذاب الأليم في الآخرة؛ فإذا رأوا عذات الأخرة فلا 


اس 
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ينفعهم إيمائهم حب لقو تعالی: فلز يك بَععهُم یٹم لگا زاوا بلا » 1غافر: 
5ء أي: باس الآخرة كما مر بيانه. وفرعون قد آمن /عند بعض الآيات. التي 
هي فلق البحرء ونجاة قوم موسی؛ وهلاك قومه مع أنهم مشوا على أثرهم في 
طریق واحدء فلم يكن من الذين حَفْت عليهم كلمة العذاب الأخروي. إذ لر كان 
منهم لما آمن عند بعض الآيات» بل كفر عند كل آيةء واللازم باطل فكذا الملزوم. 

وعلى الثاني وهو أن تكون 'حتى ' تعلیلیة؛ والمعنى: لا يؤمنون عند كل 
آیق أي: لا يوفقون للإيمان ويُصرٌون على الكفر لاجل أن يروا العذاب الأليم 
(في الآخرة لما سبق من علم الله بذلك؛ وكل مير لما لق له. وفرعون قد 
وفق للإبمان» وآمن قبل الغرغرة حين قبول التوبة. فعلم أنه ليس من الذین ححقّت 
عليهم كلمة العذاب)''' إذ لو كان لما آمنء واللازم ياطلء والملزوم کذنلك۔ 

نإن قلت: لِمّ لا يجوز أن يكون مراد سيدنا موسى عليه الصلاة والسلام 
بقوله: ملا يمأ س برا الب الأيم) [يرنس: 88] هذا المعنىء فيكون مراده 
عليه السلام بدعانه أن يجعلهم الله من الذين حقّت عليهم كلمة العذاب. 

فلك [البَرْزنْجِي]: لم نجؤزه لوجوہ: 

الأول: تفسير العذاب الألیم هناك بالغرق كما مرّء وهنا يعذاب النار كما 
هو المُراد به في وعيدات الغرآن. وحيث تسر هُناك بالغرق كما مرّء الْبعنا فبه 
اللضير الواردء وہنا أبقيناء على ظاهره رأجريناه على آمثاله في القرآن۔ 

الثاني : إِنْه اللائق بشفقة الأنبياء. 

الثالث: إنه يلزم عدم قبول دعائه بالنسبة إلى فرعون على هذاء وكل نبي 
مُجاب بخلاف ما اخترناہ: (فإنْه عليه أجيب في الكل منطرقًاء حیث لم يؤمتوا 
إلى رؤية الخرق؛ وني فرعون وحده مفهرمّاء حيث آمن صند) رؤيته. ولو سلم 
آن مراد موسى ذلك فلا بدع ولا بُعد في عدم قبول نبي في دعوة واحدة بالنسبة 


(0 ھا بین قوسین ليس في (س). 
( ما بین قوسین ليس في (س). 
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لبعض آفراد المدعر عليهم؛ فقد سال نينا صلی الله عليه وسلم لأمته أربعة أشياء 
فأجيب في ثلاثة ولم يجب في واحدة؛ ودما على أقرام هي عن الدعا وقیل 
له: (لَيْنَ قت ب الأمر حَنْ4 [آل عمران: 128]ء ودعا لآخرين فقيل له: إل لا 
رى من أحببت » [القصص: 56]ء إلى غير ذلك مما يطول ذكره. 

الابة السادسة: قوله تعالى: (قولا إا مام ناشن عيضا ولق فسن 
يهم 6 (الانعام: 43] الآيةء وجه الاستدلال بها ند تقدّمت الإشارة إليه. وأبمًا 
فرعون ما قّنَا / قليه. بل لان: فآمن. ولولا آنه آمن بمُفرده لدفع عنه إيمانه با في 
الننياء فلا آقل من دنع عذاب الآخرة الذي مدار النجاة منه على الإيمان. 

الآبة السابعة: قوله تعالى: (لا بابل بن تزع لله إلا الم الكيزرن» 
[یوسف: 87]ء وجه الاستدلال بها أن الله تعالى قصر الیاس من رحمة الله على 
القوم الکافرینء فيّميد أن كل آيس من رحمة الله کافر بطريق الحصرء وينعكس 
بعكس النقيض على رأي المتأخرين إلى قولنا: لا شيء ممّن لیس بكافر آبسّاء ومن 
لیس بكافر فهو مؤمن؛ وفرعون لم ييأسء إذ لر آیس لما آمنء واللازم باطل بنص 
القرآن نکذا الملزوم. فليس يكافر فهو مؤمن» إذ لا واسطة بين الکفر والإيمان عند 
أعل الثنة. 

الآية الثامئة: قوله تعالى: إا أتْربهٌ عل امو یلیک تلود اللو عر 
م ووت ين قرب اهک بوب آقۂ عَم وكات اک يا حَحكًا) [النساء: 
7 وجه الاستدلال بھا: أن الله كتب على نفے التوبة لمن يتوب من قریب 
ررعد بالوقاء يما كثيه على نقه بقوله: «فَوْكَيِكَ برب مه علب والشراد 
بالجهالة كل ذنبء وبالقريب ما لم يحضره ملك الموت» بقرينة قوله : ( وَلَيسَتٍ 
رة بازيت يلوت السات حى إِذا حَصَرٌ أحَدَهُمْ ألْمَرْثُ) [اناء: 18]. نقد 
ررى عبد بن حميد واين جریر وابن المنذر عن أبي العالية أن اصحاب رسول الله 
ملى الله عليه وسلم كانوا يقولون: "كل ذتب أصابه العبد فهر جهالة'. وروی 
عبد الرزاق وابن جرير عن قتادة: ٭اجتمع اصحاب محمد صلی الله عليه وسلم؛ 
فراوا أن كل شيء يُعصى به فهو جھالةء عمدًا کان أو غيره'. وروی عبد بن حميد 
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وابن جرير وابن المنذر رابن أبي حاتم والبيهقي عن مجاعد: "کل من عصى ربّه 
فهر" جاهل حتى نزع عن معصبته '. وروی ابن جرير من طريق الكلبي عن أبي 
صالح عن ابن عباس "من عمل السوء فهو جاهل من جهالته عمل السوء". 

«نّ يبوت ین ؤَرْنِ) قال: في الحياة والصحة. وروی ابن أبي شيبة 
وعبد بن حميد وابن جرير واين أبي حاتم عن عكرمة في الآية: 'المعاصي كلها 
جهالة والدنيا كلها قريب". وروی ابن جریر واين أبي حاتم من طريق علي / عن 
ابن عباس رضي الله عنهما: 'القريب: ما ينه وین أن ينظر إلى ملك الموت*. 
وروی سعيد بن منصور وعبد بن حميد وابن جرير واليهقي عن الضحاك: 'كل 
شيء قبل الموت فهو قريب؛ له التوبة ما بينه وبين أن يُعاين ملك الموت: فإفا 
تاب حين بنظر إلى ملك الموت فلس له ذلك". وروی ابن أبي حاتم عن الحسن 
"من قريب ' فال: "ما لم بفرغر'ء إلى غير ذلك من الأحاديث. فدخل فرعرن 
في عموم القين يلود الوۃء ودخل كفره في عموم َء ودخل 
إيمانه قبل الغرغرة في عموم الذين موت من قَریبٍ4؛ فوجب أن يثمله 
(تأزکیک رٹ أله عب إذ لم يبت الشخصصء والله الموفق. 

الآبة التاسعة: قوله تعالى: اش عيب الْنشَطرٌ ل ا رکٹ رہپ 
[النمل: 62] الآية. وجه الاستدلال بھا: أن الله نمالى رعد بالإجابة للمضظر إذا 
دعاء. ومعلوم أن الالف راللام في المُفظر للجنى لا لمفظر مخصرصء قفتم 
إجابته لكل مُفظر دعاهء وفرعون مُضظر دعاه» فيجب أن يكون الله قد أجابه ومبل 
إيمانه» إذ لم ينبت المُخصّص كما تقذم, وبدل على قول دعاته ما رواه عبد الرزاق 
وابن أبي حاتم عن عبد الله بن الحارث بن نوفل الهاشمي بلاغَّاء ورواء عبد بن 
حميد عن عكرمة وأحمد في الزهد عن عبد الله بن عون القارئ عامل عمر بن عبد 
العزيز على ديوان فلسطين: إن نارون لما شف به أخذ يستغيث بموسىء ويقول 
موسی للارض: ٭خليه٭ فقال الله: “یا موسيء ما أَفظكَ! أما رعزتي لو إيَاي 
دعا لرحمته'. وفي لفظ فاوحی الله إليه: *استغاث بك فلم تخثه» وعزتي وجلالي 


(1) في (س) تقد 
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لو قال: يا رب لرحمته". رفي لفظ أخر: "يا موسى ما أشد قلبك؛ وعزتي 
وجلالي لو بي استفاث لاغنته ' ؛ قال: 'با رب غضبًا لك فعلت". زاد في رواية: 
"لا أعبد الأرض بعدك أحدًا أبدًا". 

ومن المعلوم أن استغاثة قارون كان حالة البأس رالاضطرارء ولر آمن لكان 
إيمانه إيمان البأس» وقد قال الله تعالى: 'لو استغاث بي لرحمتہ٭؛ وفي لفظ: 
'لأغنته*. ولو أغائه لدفع عله عذاب الخسف. وهو من العذاب الدنيوي. فإذا 
جاز ذلك في الدنيوي الذي كاد يُجمع على عدم دفعه» فكيف برحمة /الآخرة 
التي يُجمع فیھا مئة رحمة؟ فعلم أن فرعون كان أعلم من فارون. حيث دعا الله 
تعالى وآمن به ولم یسٹنث بموسى» لا جُرم قبل أرحم الراحمين إيمانه» ووعده 
بالنجاةء فقال: «تَلِوْمَ تُنَبَيكَ )»0 وبشرہ بالنجاة الشاملة لروحه رجده. 


ہہ مي 


الآية العاشرة: قوله تعالى: ( كَذَِكَ عقا عا تح الْتزْمِبينَ) لیونس: 03 
وقد مرّت الإشارة إلى وجه الاستدلال بھا۔ 

فتلك عشرة كاملة» كملت المسألة بهاء أخذناها من كلام الشیخ رضي الله 
عنه» وهذا ما آعاننا الله عليه من فهم كلام 'إمام القرم". رنتح الله علینا بركانه. 
حيث تصدنا أن ندفع عنه الطعن واللوم: ولله الحمد رمت التوفيق سائر اليوم. 

فصل: وممًا يُتأنس به من الأاحادیثء غير الأحاديك" الابقة. وغیر ما 
مر أثناء الاستدلال. ما رواه ابن أبي حاتم عن ابن عباس رضي الله عنهما قال: 
((لما خرج آخر أصحاب موسی ودخل آخر أصحاب فرعون أوحى الله إلى البحر 
أن انطبق عليهمء فخرجت إصبع فرعون ب (لآ إل إلا الي تأت پر جیا تلب 
لبوس: 90] قال جبريل: فعرفت أن الرب رحيمء وخفت أن تدركه الرحمةء 
فرمته بجناحي وقلت: <]آلتَنَّ وَنَدَ عَصَيْتَ قَسْلْ) (بونس: 91]ء الحديث. ..)). 
وفيه فوائد: 

أحدها: أن فرعرن كان قريبًا من الساحل لاله كان يقدم قومه وكان متعتبًا 
لقوم موسی؛ وقد خرج آخر قوم موسی من البحر؛ فيكون هو قريبًا من الخروج؛ 


)١(‏ “غير الأحاديث' لست في (ت). وحاشية في (ت) مفادھا: 'بلغ". 


5) 


ns) 
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ومثل هنا لا يهلكه الغرق غالبًا في العادةء فيكون رجازء قويًا لا آیتا من 
الحياة. 

ثانيئها: ان فرعرن ضمْ إلى وحید الله بالقلب واللسان اللذين حكاهما الله 
تعالى توحيده بالإشارة بالإصبع. آما توحيده باللان فلصریح قوله: ه[قال ءانث 
وآما توحيده بالقلب فكما قال المُحقق الدوانی''' في رسالتھ: 'بشهادة الجملة 
الفعلية المؤكدة بمشمون الجُملة الاسمية» وأ راللام المؤكدة بالجْملة الاسمية 
التي هي : راا اشن * آيونى: 190. 

التھا: فوله: “عرفت أن الرب رحيم" يدل على آنه قد أدركته الرحمة. 
وقوله: ٭وخفت أن تُدركه الرحمة' لعله بمعنى ظننتء كقوله: «(فَإن یقتم / كل 
يقبا حْدُودَ َه [البقرة: 229]ء إذ يبعد أن يخاف ملك كريم من إدراك رحمة الرب 
الرحيم لعبد غريق ذليل ستيم. وند أشار الشيخ رضي الله تعالى عنه إلى إدراك 
الرحمة له في الفتوحات نقال في آخر الباب الخامس والأربعين وأريعمتة منها. 
؛فآداب الأولياء آداب الأرراح الملکیۃ'“ء الا ترى جبريل عليه السلام يأخذ حماأة 
البحر نيلقمه فرعون حتى لا یتلفظ بالتوحيد. ويابقه مُسابقة غيرة على حاب 
الحنّء مع علمه باه قد علم أنه لا إله إلا اللہ رغلبه فرعون فإنه قال كلمة التوحيد 
بلسانه كما أخبر الله تعالی عنه في كتابه المزیزہ'“۔.-انتھی. وقد مر عند تقل كلامه. 

رابعتها: أن نوله تعالی: (التَنَ رق عَصَيْتَ قَنْلُ4. قول جبریل حكاء الله 
تعالى. ونظيره قرله تعالى: (ربَا ند إلا يأر ريك (مرهم: 64ء فاته قول 
جبريل حکاہ الله تعالى. رإذا كان قول جبريل وقد قاله غيرة لا يبقى مُتشكّث به 


لأحد في دعوى عدم كبرل ليمائه. 


وما رواء الطبراني في الأوسط عن أبي هريرة مرفرعًاء ((قال لي جبريل : 


)0( حاشية في (سء 11613) في أعلى الورئة مفادها: "بلغ" . 

(2) الدواني. إيمان نرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد حليهء صن 14 . 
(3) في (س) الملاتكة. 

(4 الفنوحات المكية؛ ج4٠‏ ص 60. 


|الفصل الأول: ی2 الاعتراضات المتملقة سیر وحدة الوجودآ_ اف 
ما كان على الأرض شيء أبغض إلى من فرعون. فلما آمن حعلت أحثر فاء 
حمأة؛ وأنا أغطه خشية أن تدرک الرحمة)). 

وروی أحمد والترمذي وحشنه؛ وابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم 
وابن مردويه والطبراني عن ابن عباس رضي الله منهما رفعه ((لما أغرق الله هز 
وجل فرعون قال: مامت لد لآ إل إلا ليع ناتك به لا بنل». فال لي 
جبريل: يا محمد لو رأيتني وانا آخذ من حال البحر فاته في فيه مخافة أن 
تُدركه الرحمة)). 


وروی الطيالسي والترمذي وصححہہ وابن جرير وابن المفر وابن أبي 
حاتم وابو الشيخ والحاكم وصضحهء والبيهقي في الشعب عنه مرفوعًا: ((لو 
رأيتني وآنا آخذ من حال البحر فأدسه في فيَ [أي: فم] فرعون مخافة أن تدركه 
الرحمة. وفي أخرى عنه نحوهء وزاد: حتى لا يتابع الدعاء. لما اعلم من فضل 
رحمة الله)). وفي هذا الحديث فوائد: 

احدھا: إن الذي خاف منه غيرة من إدراك الرحمة إذا آمن قد وقع. بقرينة 
قوله: 'فلما آمن جعلت أحشوه"»ء وقوله في الرواية الثانية: 'قال آمنت آله" 
الخ ٠.‏ وقوله: ”حتى لا يتابع الدعاء"ء /فإن هذه الروايات ندل على صدور 
الإيمان منه. قال شیخنا [الكوراني] أده الله: وفيه دلبل على أذ جبريل إنّما 
خشي أن تُدركه الرحمة في الدنياء فيكشف عنه عذاب الغرقء لانه إذا تحقق 
الإيمان منه ققد أحركته الرحمة باعتبار النجاة الأخرويةء لكنه خشي أن يُتابع في 
الدعاء فتدركه الرحمة بالنجاة من الغرق في الدناء فيعود لدعوى الربوية؛ كما 
ته عليه الشيخ رضي الله عنه في القتوحات.- انتهى. 

اقول [البَرْزّنْجِي]: ويدل له قوله في الرواية الأخيرة: “لما أعلم من فضل 
رحمة الله" فإِنْ أصل الرحمة قد أمركته بالهداية للإيمانء فخاف أن يُدركه فضلها 
أيضًا ببب المبايعة في الدعاء. 

ثاتيتها: بيان حكمة دس الحال في فيه وهي أن لا يُتابع الدعاء لأله كان 
آبغض شيء إليهء فكان يكره نداءه» وان مخافته مخافة غيرة لا بُخل وحد. 


اا1 
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ثالنتها: إن نعل ذلك من جبريل لم يكن عن أمر الله له بذلك. بل إنّما كان غيرة 
مُلكبة. وبغضًا له لما كان برى منه قبل ذلك الونت. وروی ابن جرير والبيهقي في 
الشمب عن ابي هريرة رفعہ: ((قال لي جبريل: لو رأيتني يا محمد وانا أغط فرعون 
بإحدى يديء وأدس من الحال في فيه مخافة أن تلركه رحمة الله فيغفر له)). فزن 
قلت : قرله 'فيغفر له" ينافي ما أبديته في الفائتة أن خوفه من إنجائه في الدنيا. 
فلتُ: لا مُنافاة؛ إذلو غفر إساءته وذنوبه من كل وجه لما عاقبه بالغرق؛ ولما 
أخذه نكال الآخرة والأولى: فالمعنى فیغفر له مغفرة لا مؤاخذة معهاء لتلا بودي 
إلى تجرؤ غيره. وفي الباب عن ابن عمر عن ابن مردويه وعن أبي أمامة عن أبي 
الشيخ وعن ابن عباس عن ابن مردويه من طريق أبي صالح وغير ذلك... وجه 
الاستثناس بها أن جبريل عليه السلام قد شهد لفرعون أنّه وخد الله باللان 
وبالإميع في وقنہء فإنه لو علم أن إيمان فرعون لا ينفع لما خاف من إدراك 
الرحمة والمغفرة له وأ دمه الحال في فيه لم يكن إلا غيرة وبغضًا لهء لما كان 
رای منه قبل ذلك؛ وأنه قد سبقه بالإيمان كما مر اليه على جميع ذلك. 

تبيه: قال في الكشاف: 

"والذي يُحكى أله لما قال: (,'مَتْ) أخذ جريل من حال البحر / ٠‏ فدثه 

في فیہ: فللغضب لله على الكافر في رقت قد علم أن إيمانه لا ينشمه. رأمًا ما 

يضم إلبه من قولهم: 'نحثية أن تُدركه الرحمة' فمن زيادات الباهتين لله 

وملالكته. وفيه جهالتان. إحداهما: أ الإيمان يصح بالقلب كزيمان 

الأخرس؛ فحال البحر لا يمنعه. والأخرى: ان من كره إيمان الکافی 

واحب بقاءه على الكفر فهو كافرء لان الرضى بالکفر كفر "'.- انتهى 

قال ابن الخازن في اللباب: 

“فد ورد الحديث من طريقين مُختلفين عن ابن عباس: ففي الطریق الأولى 

علي بن زید بن جدعان. وإن كان ند ضنفه یحی بن مُعین وغیرہ فاته کان 

شبخًا نيلا صدوقاء ولكنه كان بى الحفظ ويغلط وقد احتمل التاس 

حديثه؛ (وإنّما بخشی من حديئه)”” ما لم يُتَابع عليه أو خالقه فيه 


(1) الكشاف. ج2. ص251. 
(2) ما بين فوسين لبس في (س). 


[اتمصل الأول .ا المتراضات التملقة يفير وجدة الوحودا. ل 
الثقات. وكلاهسا نتف في هلا الحديث. لان في الطریق الأخرى شعة 
عن عدي بن ثابت هن محید بن جير وهلا الإمناد على شاط الخاري 
ورواء أيمًا شعبة عن عطاء بن اللاب عن سعيد بن جير وعطاء ثقة. قد 
آخرح له ملم فهو على شرط ملم. وإن كان قد نكلّم فيه من قبل 
اخخلاطه» فإنما يخاف منه لو انقرد به أو خرلف فی وكلاهما متف. 
قال: فقد مُلم بهذا أن لهلا الحديث آسلاء وآنْ رواته لفات لبس نهم 
متهم وإن کان فيهم من هو مى الحفظء فقد تابعه هلبه غیرہ' 
فإن قلت : فضي الحديث الثاني شلك في رقعه. لالہ قال فيه: 'ذكر أحدهما 
عن النبي صلی الله عليه وسلم'۔ 
قلث [ابن الخازن]: لیس بعك في رفعهه إنما هر جزم بأن أحد الرجلیں 
رفعه» وشك شعبة في تعيده : هل هو عطاء بن الشائب أو عدي بن ثابت. 
وكلاهما ثقةء فإنا رفعه أحدهما وشك في تعيبنه لم يكن هذا هلة في 
الحدیث!". - اتھی 


أقول [البَرْرنْجي]: قد سبق بط ظرقه ومتابعاته وشوامدہ وال 
مسّحه جماعة من الائمةء ورري عن أبي هريرة وأبي أمامة؛ فقزی الحديث قَرَة 
لا ُقاومها طعن صاحب الكشاف. على أن قوله: 'إنّ الإيمان بصخ بالقلب* 
لا بتائی على مذهبه أنه مجموع التصديق والإقرار والعملء إلا أن یجعل فلك 
عند القدرة. وعند العجز يصح بدونهاء ويؤيده التشبيه / بإيمان الأخرس. والله إا 
أعلم. 

تنبيه آخر: اعترض الإمام الرازي في تفسیرہ الحديث بما حاصله: أن 
التکلیف إن كان باقیّا لم يجز لجبريل أن يمنعه من التوبة؛ بل يجب عليه أن يُعبنه 
علبهاء وإن كان زائلُا لم ببق لهذا الذي نسب إلى جبريل فائدة. وأيضًا لو منعه 
من التوبة لكان قد رضي ببقاته على الکفر؛ والرضى بالكفر كفر. وأيضًا فكيف 


( علاء الدين علي بن محمد اللنازن. تفر الخازن المسمي لاب التأويل في معائي 
التنزيل. ضبط عبد السلام محمد علي شاهين؛ ببروت» دار الكتب العلمية. 2004ء 
ج2 صن461. 
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يليق بجلال الله أن یامر جبريل بأن يمنعه من الإيمان؟ ولو فعل من عند نفے لا 
عن أمر الله يُبطله قول جبريل: را َم إلا ہآنر ربد [مریم: 64]ء هذا 
حاصل اعتراف!''۔ 

وأجاب عنه ابن الخازن في اللباب بأن الحديث قد ثبت عن النبي صلی 
الله عليه وسلمء فلا اعتراض عليه لأحد. وفوله: 'إن كان التكليف باقيّا' إلى 
آخرہ؛ فلا بستقيم على [اصل] أهل المّنة المُثبتين للقَدَرِء القائلين: إن الله يَسُولُ 
بين المرء وقلبهء وبين الكفار والإيمان. وقوله: "لم یجز لجبريل أن يمنعه" 
إلخ... ٠‏ هذا إذا كان تكليف الملائكة كتكليفناء أمَا إذا قلنا: إن تكليفهم غير 
تكليفنا فلا يجب عله إعانتهء ولا يحرم عليه منعه. وقوله: “كيف يليق بجلال 
الله إلى آخره" ...ء فَإن الله سبحانه يفعل ما يشاء» ويحكم ما بُریدء لا يأل 
عتا يفعل” . هذا حاصل جراب ابن الخازن. 

وأنول [البَرْزْنْجِي]: الجراب الخالص عن الإشكال الناشى””' على القول 
بإيمانه هو أن فعل جبريل من قيل قرلهم: تل فا من قد فيًا) [القرة 
0 وقولهم: 'رت إن فيهم فلاا لا يذكر معهم' ٠‏ فهو من باب الخيرة. وقد مرت 
الإثارة إليه في كلام الشيخ في الفتوحات» وأن نعل جبريل ذلك لم يكن عن آمر 
الله لوجوه: 

أحدها: لو كان عن أمر الله لما غلبه فرعون بالنطق بالشهادة. 

والثاني: ما مرّ في الحديث من قوله: 'مخافة أن تُدركه الرحمة٭: ولو 
كان بأمرہ لما خاف ذلكء إذ يعلم أن الله لا يرحمه. 

الثالث: ما مر في الحديث من قوله: ' نقلت له: الآن وقد عصیت ' ٠‏ فإنه 
لما سبقه إلى النطق. ولم يمكنه المنع من النطقء اخذ يعيّره ويطعن في إيمانه. 


(1) انظر: ضہر الفخر الرازي؛ ج7اء ص163. 
(2) الضازنء غسیر الخازن؛ ج۰2 س 462-461 . 
(0 في (ت) (ه) الماشي. 
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ولا يرد عليه ما اوردہ الإمام من قول جبريل: (رَنَا سمل الآيةء فإن الشراد ما 
نتنزل بالوحي أو إلى الأارضی؛ وقد نزل بأمر الله للإغراق» /فلا مانع من أن 
يفعل ما ذكر يغير أمر. 

نإن قلث: قد قال تعالی: (لا بون اق تا انرک ومون ما زيرد 
[اتحریم: 6]. 

قلنا: لیس في الآية انهم لا يفعلون إلا ما يؤمرون؛ بل المذکور لهم 
يفعلون ما يؤمرونء لا انهم لا يفعلون إلا مأمورًا. فجاز أن یکون لهم امور 
مسكرتة عنها تكون مُباحة لهم فعلها وتركهاء وهذا منها. على آنه لا مانع من أن 
الله تعالى یامر جبريل بذلك إنفادًا لغضبه لله تعالى» رحمة منه تعالى بجبريل. 
وبرحم مع ذلك فرعون بتوفیقه للإيمانء لعلمه بصدقه في توبته» رالله تابل 
التوبء يفرح بتوبة عبدهء كما ورد في الصحيح. ويكون من باب أمر الخزان أن 
لا يرسلوا من الريح على عاد إلا مثل مرضم الخانمء ويأذن للريح درن الہُزان 
أن يخرج بغير ميزان. وأمر الہُزان أن لا يخرجوا الماء يرم الطوفان إلا بالکیل 
المعلوم عندعم أولاء ویاذن للماء درنهم أن يخرج بلا كيل معلوم. ولهذا تال 
تعالى: يريج سے حيو [الحاقة: 6]؛ أي: على الہُزان مع كونها تُطبعة 
لله وقال تعالى : هن لَنَا طعا آله ) (الحاقة: ٠)1١‏ أي: على الخزان, مُطيعًا للهه 
قاله شیخنا ايده الله تعالیء مع أن الغيرة تكاد تغلب على العقل فتخرج صاحبها 
عن التکلیف : ويالله التوفيق. 

هذا على القول بإيمانه؛ وأمًا على القول بكفره فهر من باب كراهيته نداء 
الكافر. فلا إشكال أيضًا. 


[آدلة القائلين بموت فرعون على الكفر والرد عليها] 

فصل: استدل القائلون بكفره بعموميات وظواهر لا بذ من الإشارة إلى 
جوابها تفصيلا : 

أما قوله تعالى: فر يك بَْمَعْهُمْ ینعم [غافر: 85]ء قد مر الجواب عنه 
مصلا وحاصله نفي النفع في دفع عذاب الانیا عنهم» أو نفيه غالبًا. والمُراد 


[inl 


(سبا] 
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بالباس بأس الآخرة. ركلامنا في النفع الأخروي لخصوص فرعون عند باس 
الديا. 

وأما قرله: للَاظارا ءال فَرْعَوَرت» [غائر: 46]ء ليس فيه إلا إدخال آل لا 
نفسهء والقول بأن المُراد ب*الآل' نفسهء كما في "آل يامين*ء "آل داود" يُنافيه 
قراءة: “أدُلوا": بضم الهمزة رالخاء» لان المخاطبين جمع. وأيضًا يكون حال 
قرمه مسکوٹا عنهء مع انهم أحقٌّ بالدخول فيهاء على أنّه خلاف الظاهرء فإنّ 
المضاف غير المضاف إليه. 

واما قوله: <تَْرْتهُمٌ ألا [هرد: 198ء فليس فيه رُرُوده معهمء بل هو 
على طبق حاله ني الدنياء /فإنّه تقدمهم في الکفر إلى الغرق» ثم رجع عنهم 
بالإيمان» كذلك في الآخرة يقدم فومه إلى النار فيوردهم الا ثم يرجع عنهمء 
فهو نظير قوله تعالى: (وَأعَلُوا ممم دار أَليوارٍ) [إيراهيم: 628. قال السيوطي في 
الإتقان : 'نسب إحلالهم إليهم لبهم في کفرھم"'' فهو من مجاز البب. ولو 
عُلمْ دخولہ النار فلا يدل على کفرہ: لجواز دخول التار بالمعاصي. وکلامنا في 
عدم خلوده لا عدم دخوله» وكم ین المطلین!۔ 

راما قوله: روم الین هُم یک المَقَبُويِينَ» [القمص: 42) وتحوهةه 
فالضمیر راجع إلى القوم أو إلى الظالمين في قوله: مان کبک ڪاڪ عة 
CERO‏ [يونس: 39] [القصص: 40]ء من حيث وصف الظلم مع قطع النظر عن 
ذوات الظالمين واعبانھم, 

وأما نوله: (يَلنْدَهُ ص ل وُعَثْرٌ لذ اطه: 139ء فقال المُحقق الدواني : 

إن “اسم الفاعل من جُملة التق حقيقة حال التلبّس بالمعنى أو جُزئه 

الأخيرء لا حال النطق على الأصح عند الأصوليين: وني غيره مجان 

والمجاز لا بذ له من قرينة. وأي قرینة دلت على أنه مات على الكفر؟ فلا 

بذ للقائل بالکفر من إبرازها لیتكلّم عليهاء مع أن المجاز لا يُعارض 

الحقيقة. ولقائل أن يقرل: "عدر لي* من باب المشاكلةء لاله عدو 


کت 


لموسی حقیقة وليس بعدوٌ لله حقيفة "“. - انتهى کلام الدواتي. 


(1) اليرطيء الإتقان. في علوم القرآنء ج4ء ص 1508. 
(2) الدراتي؛ إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه ص19 
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اقول [البَرْزْنجي]: ولا مانع من أن یکون أخذه رجل من آل فرعون مسن 
مات على الكفر من الما والقرينة أمران: لفظي رعقليء آما اللنظي فإعادة 
لفظ العدو ولو كان المُراد بهما واحدًا لقيل عدو لي وله. والعقلي امتبعاد العادة 
أن فرعون في دعواہ الربوبیة يتنزل لآخذ التابرت المشعر بالحرص والطمع فيما 
فيه المُتافي لدعوى الربوبية. وعلى هذا فيكرن أخذه من الماء عدوا لله 
رفرعون عدوا لموسی؛ ربالله المون. 

وأما قوله تعالى: حي إدَا حَصَرٌ أَحَدَهُمُ الْمَرَثُ) [النساء: 18]» فالمراد 
ملائكة الموت كما مو. ولو قلنا: المراد الموت نفے: فالمراد وصرل الروح إلى 
حال الغرغرة» وليس بمعلوم آنه ما قال هذا الكلام إلا عند الغرغرة» بل آية: 
(منتْ َب ل إل إلا الیؾ)م [برنس: 90 الآية. قرینة على أله ما قاله إلا عند 
استقرار عقله وحياته. بشهادة طول الكلام؛ مع طول الملام؛ قاله الدوانيء ال: 
”ویمان الباس الذي لا ینفع شرعًا هو /الإيمان يرم القبامة وهر سنة الله“ . - 
أنتهى. 

رانا قوله تعالى: لن آله لا يَنْيرٌ أن برذ .) [الناء: 48ر 116 
فالمعنى لا يغفر للمُشرك ما دام على شركه رمات عليه بدليل نوله عليه الصلاة 
واللام: «آلا ومن اشرك؛ ثلانًا)) لمَا نل حين نزلت آية: (يَِبَاِقَ الي 
أْرؤْرا) (الرمر: 53] الآية؛ بعد أن قال: ((ما أحب أن يكون لي الدنيا وما فيها 
بھا))ء رواه الطبراني والبيهقي رغيرهما عن ثوبان؛ وهو قريب من فوله صلی الله 
علبه وسلم: ((وإن زنی وإن سرق)). 

واما قوله تعالى: ربا الت عل أَنولِهِمَ)”” لیونس: 88] الآية. نقال 
الدواني: "هو دليل لنا لا علینا٭ء فإن الاستجابة إِنّما هي في حق فرعو فإنّه ما 
آمن حتى عاين الغرق؛ ولم يؤمن إلا هو. فكان الغرق هر العذاب الألیم في حقّه. 
() "من الماء' ليت في (س). 


(2) النوانيء إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدراني والرد عليه ص 20. 
037 رت لليش مك انید اغد عل رھ علا پا حَنْ با اتات الأيم». [يونس: 188 


ا 


ابا 
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بل قال البيضاوي في وله تعالى: وال بال فرعو ملو السَاپ) [غائر: 45] إنّه 
الغرق'' مع نهم لم يؤمنراء فلا یکون الاستجابة لقوله: 


Rd 


أعَنبٍِ) (مزر: 45) في حقّهم 


أقول [البَرْرَنْجِي]: إن “حتى' لانتهاء الغابةء أي: يستمر عدم إيمانهم إلى 
رؤية العذاب الأليم وحلول بهم» والعذاب الأليم فر بالغرق كما رواه اين جرير 
وابن أبي حاتم وأبو الشیخ عن ابن عباس -رضي الله عنهما- تُرجمان القرآن. 
وقد استجاب الله دعاءء في حقّ الكل منطرقًا في استمرارهم على عدم الإيمان 
إلى تلك الحالةء وفي حن فرعون خاصة مغهرماء فإنه آمن عند بلوغ الغايةء فلم 
يؤمن فرعون إلا بعد رؤية العناب الأليم الذي هو الغرق. وهذا اقرب إلى شفقة 
الانياء. إذ يعد متهم أن يدعوا على أحد بالموت على الكفرء فإنهم بعثوا رحمة 
ولم يبعثوا عنايّاء ألا ترى إلى دعاء ميد الأنياه: ((أهدٍ قومي إنهم لا 
يعلمون))؛ بل يدعون بدفع الامحصال للكافرين رجاء أن يخرج من أصلابهم اس 
يعد الله تعالی۔ 

فإن قلت: قد دعا ترح بامتصالهم. 

قلث: نعم! لکن بعد أن أخبرء الله تعالى: لاہ أن برست ين ریک الا 
ند سن [عود: 36 ولنا قال نوح: (زَلَا يدوأ إلا کر كَمار) نرح ٠‏ 127. ولو 
لم يعلم بإخبار الله تعالى آنهم لا يلدون إلا فاجرًا كمّارًا لما دعا عليهم رجاء ان 
يخرج من أصلابهم من يعد الله تعالى. وموسى لم بُخبرہ الله بأن فرعون لا يؤمن. 
حتى يدعو عليه بموته /على الكفر! لکن لما رأى من شدة شكيمته والتنادء بدعوى 
الربوبية وما في رأسه من الغرور والنخوة. علم أنه لا يؤمن إلا یتادییه بعذاب الیم 
يقطع عرق الكبر من نفسه ويذله. ويدل لذلك أول الآية: رتا الک ايت عو 
وملا َة [يرنس: 88) الآيةء فكان من مُقتضی الحكمة أن يدعو عليهم بزوال 
موانع الإيمان حنى يؤمنواء لا بعدم إيمانهم ررضاه بكفرهم. وقال الشیخ رضي الله عنه : 


(1) تضير اليشاوي. چک صن 59. 
(2) الدواني. لیسان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليهء من22-21. 
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توما عاش بعد إيمان (لثلا يعود إلى دعوام)ء كما قال في راكب الحو عند 
ارتجاجه : سل من تَدَعُدَ إا اہ [الإسراء: 47) فلما نجماعم (إلى البر فأعرضوا 
فإذا هم مُشركون). فلو قبضهم عند نجاتهم لماتوا مرحدين» وند حصلت لهم 
النجاةء فقّبضس فرعون ولم یؤخر في أجله في حال إيمانه لثلا يرجع إلى ما كان 


عله مق الدعوی»". ا 


فقيه إشارة إلى حكمة دعاء موسی بتأخبر إيماله إلى آخر عمره رحمة لاله 
لما علم آنه يموت في البحر دعا بتأخبر إيمانه لثلا يعيش بعده فيرجع إلى دعواه. 
قال الشبخ: اكل ذلك حتى لا يقنط أحد من رحمة اللہ والأعمال 


يرك 


بالخواتمہ'“۔- انتهى. 


وما التوبیخ المأخوذ من "الأن" فقد مر عن الشيخ جوابه» ومر منا 
ور ھا وتفصيله. وقال الدواني 


*كم من تريخ في القرآن للمژمن العاصي. فلا يدل على كفره. واما تكرار 
ذم فرعون في القرآن ولعنه فلا يدل على كفره. ركم من ذم ولعن 
لاصحاب الكبائرء نال تعالی: (وَمَن يمل کا ميلا هُحَرَارد 
جَهَئْمُ يا فبا وَعَضِب اک عَلَدهِ وَلَمَنَهُ) [الساء: 93] الأية. وقد 
مر ران الإسلام يجب ما قله بالنظر إلى حقوق الله لا حقوق العباد* 


وامَا قوله تعالى: (ظْنْنَهُ ق كل كي رلزق) [النازعات: 25) فالشراد 
الكلمة الآخرة والكلمة الأولى» إحداهما: للا ريك اتل [التازعات: 20ء 
والأعرى: ما طَلِنَكُ كم بن إل غرف ») [النصس: 38). ركان نكال الكلمتين 


(1) الفتوحات المكية. ج2ء ص276۔ بتصرف بيط غير مخل. وما وضع بين قوسين هو 
من الزرلحي لتوضيح الباق 

(2) في (ھ) يفير النامخ شُنا إلى المُتابعة من الصفحة المْقابلة» فيفل عند هذه القطة إلى 
(1160). بغية الصفحة هي استمرار للنصض في (161ب)۔ 

(3) للفترحات المكيةء ج2 ص276. 

(4) في (س) تقديره. 

(5) انظر: الدواتي٭ إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدراني والرد علیہ س ۱9-۱8 


(lue) 
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الغرق. وقال الدواني: "نكال الأولى الخرق» ونکال الأخرى فضيحة تقدّمه القرم 
و القيامة على رؤوس الأشهاد"؛ وكاله فهم من الآخرة والأولى النشأة الأخروية 
واللثیویة؛ والمعنى ما ذكرته لك فتب. 

واما قوله تعالى : (مَصَبِّ عه ريک سوط عُذَابٍ » [الفجر : ۰113 / فالمُراد يه عذاب 
الدنیا. قال اليضاوي: “شب بالسوط ماحل بهم في الدنيا إشعارًا باه بالقياس إلى ما اعد 
لهم قي الآخرة من العذاب کالسوط إذا قيس إلى اليف ''''۔۔ انتھی۔ 

'وبالجملة فقد دلت الآية على أن آخر ما تكلّم به فرعون الإيمان 
والتوحيدء وآنّه وَحَدَ بقلبه ولانه وإصبعهء وأنه قبل الغرغرةء حال استقرار 
روحه وعقله راجيًا النجاة. وهنه الآية صریحق ويقية الآيات مُستملة» والشيء 
إذا طرقه الاحتمال سقط منه الامتدلال. فیجب رذها إلى الصريحء مع إمكان 
رقھاء إذ لا ينهد ركن من أركان الذين بإيمان قرعونء رلا تضيق الجنة بدخوله 
نيهاء ورحمة الله وسعت کل شيء. قال المحقق الدواني رحمه الله : * والعجب 
أنّ الشیخ رضي الله عنه يقول بسعة رحمة الله تعالى. وهذا القائل بعدم سمة 
رحمة الله تعالى وتقنيط عباده وتحثيئهم على الیاس من روح الله تعالىء و فلا 
باتش ین روع اہ إلا ال الكفرونَ) (يرسف: 87]"”*. انتهى كلامه. 

اقول [اليَرْرَنْجِي]: راتا قرله صلی الله عليه وسلم عند ابن عدي 
والطبراني: ((خلق الله فرعون في بطن أمه كافرًا)): قضعيف. وبغرض صحنه 
فمعناء فر عليه في بطن أنه أنه يكفرء لا أله يموت على الكفر. وكقره طول 
عمرہ لا ينكرء احد؛ ويكفي ذلك مصدافًا للحديث. 

راما حديث الترمذي: ((آن جبريل عليه اللام دس الحال في فيه)). 
فقد مر الجراب عنه مُنْصَلُاء وأنّه لا دلالة فيه لمونه على الكفرء بل يدك على 
أنه نطق بالشهادة وختم له بھا۔ 


.310 ص‎ a تفير الیضاوي:‎ 0O} 
.23 انظر: الدراني» إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه ص‎ )2( 
الحال: الطين.‎ )3( 
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راما قوله صلی الله عليه وسلم في حديث ابن عمرو ابن العاص عند احمد 
والدارمي والبيهقي في الشعب مرفوهًا: ((من حائظ عليها -أي: على الملاة- 
كانت له نورًا ويرهانًا ونجاة يوم القيامة؛ ومن لم يُحافظ عليها لم تكن له نورا ولا 
برهانًا ولا نجاةء وكان يوم القيامة مع قارون رفرعون وهامان وأبيٰ بن خلف)). 
فمع ضعقه ليس فيه إلا أنّه -اي: فرعون- مع قارون وهامان. وهذه المعية إن كانت 
في الموقف فلا إشکال: وكذا إن كانت في النارء لأنا لم نمنع دخوله النار بظلم 
العباد؛ وإنّما منعنا خلوده فيهاء وعليك بإثباته؛ أنقول بخلود غبر المُصافظ على 
الصلاة فيها؟ كلا إلا أن تتعب مذهب الاعتزال» ونبرأ منه / إلى الله المتعال۔ 

والحاصل إا تُريد من الخصم أن يأتينا بنض من الكتاب آر الشّۂ أنْ 
فرعون مات على الكفرء أو نطق عند آخر كلامه في الدنيا بكلمة الكفرء أو أنه 
مُخلد في التارء ودون هذا خرط القتاد. وعلى انه لو ورد خلوده في النار لم بکن 
نصاء لإمكان تأويل الخلود بالمكث الطويل كما أزْلره في القاتل عمدًا إذا لم 
یتبء ويالله التوفيق العلیم الحكيم. 

هذا؛ وقد رد على الشيخ جماعة کالبقاعي وابن المقري وابن حجر وعلي 
القاري الحنفي هذا القول؛ والّفوا فيه رسائل. وقد أيقظ الله لنصرته جممًا 
ُحققین؛ فاجابوا عن تلك الرسائل؛ وتمسّكوا في الجواب بأفوی الوسائل٭ 
كالعلامة علي المهائمي الكبجراتي» وكالمُحقّق الجلال الدواني؛ وكشراح 
القصوص كالجَنْدي والقيصري والجامي وعبد الله أفندي الرومي. وقد استوفيت 
جع ذلك مم التحقیق التام في كتابنا المرسوم ب الابيد والمون للقائلين بإیمان 
فرعون. والله ولي الإنعامء والهادي إلى الصراط المستقيم» والداعي إلى دار 
اللام والله أعلم. 


[8] [الاعنراض الثامن: في المفاضلة بين البشر والملائكة] 


قال [الكازروني] الاعتراض الثامن: قال الشيخ فُذس سره أيضًا في هذا 
الفص» يعني : فص موسى: إن الملائکا''' العالين أشرف من الإنان. لان 


( في (ه) عودة إلى الصفحة (59 اب) ومتابعة إلى آخر الصفحة ومن ثم الاستمرار في (1161). 


[ب) 


Cul 
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قال: افهر -يعني: الإنان- أفضل من كل ما خلق من العناصر من غير مباشرة 
يْدَينَء فالإنسان في الرّتبة فوق الملائكة الأرضية والسماويةء والملائكة العالون 
خير من هذا النوع الإناني بالنصٌ الإنهي”'»» أي: لاه قال: (انَتَكيرَتَ آم كلت 
بن اَ۷ (ص* 55اء الذين لم يؤمروا بالسجود لآدم. 

[8] الجواب: اعلم رفع الله شأنك وصانك عمّا شائكء أن الشيخ قذس 
الله سرّء لم يقل: إن جميع الملائكة أفضل من البشرء وإِنّما فضّل الملاتكة 
العالمين -ويقال لهم: المهيمة والكروبيون- على النوع الإناني. وهذا لا یکون 
سبب تکفیر؛ ولا موجب تبديع؛ لأن جماعة من أهل الّنة والجماعة قاتلون 
بتفضیل الملك مُطلقًا (على البشر كحجة الإسلام أبي حامد الغزالي وأبي عبد 
الله الحليمي» ولم يكفرهم ولم يدعهم أحد بذلك. والشيخ لم يذهب إلى أفضلية 
الملك)'* مُطلقًاء وإنما ذعب إلى أنضلية بعضهمء فمن باب الأزلى أن لا يُكثر 
ولا تدع 

قال / الإمام الغزالي في الإحباء: "إن الإنسان رتبته فوق رتبة البهائم لقدرته 
ينور العقل على کسر شهراته» ودون رتبة الملائكة لامتيلاء الشهوات عله" 
- انتهى. هذا معتنی كلامه. 

قلت [البَرْزَنْجِي]: وفيه أمور: 

الأول: إن الإشارة في قوله في هذا الفص إلى الفعل الموسوی: لاله 
أقرب ما نفل عنه إيمان فرعونء فأشار إشارة القريب إليهء مع تأكيده ب 'أيضًا* 
وهو سهر. فَإن هذا الاعتراض الٹامن لیس في فطل موسىء بل فيه ضده كما 
متذكرء وإنما هو في فص عيى عليه اللام؛ حیث قال فيه: 

«ستاء بَثَرًا للمُباشرة اللائقة بذلك الجناب بالیدین المُضاقتين إليه. وجعل 


(0 قصوص الحكم» 145 
( ما بین قوسین لیس في (س). 
(3 أبو حامد الغزالي: إحياء هلوم الدین؛ مکتبة ومطبعة "كرياطة فوترا" سماراغ؛ 


آسرتیاء ج١ء‏ 237. 
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ذلك من عناية الله بهذا النوع الإناني» فقال لمن أبى عن السجود له: نا معاد أن لد 
با لقت يی لكوت » [س: 75]ء على من هو مثلك؛ يعني نمحنصریا؟ ام كب س 
لن [ص: 75]ء عن العُنصر؟ ولست كذلك. ريعني بالعالين من علا بناته عن أن بكون 
في نشأته النورية تُنصريًا وإن كان طبيعيًا. فما فطل الإنان يره من الأنواع العنصریة إلا 
بكونه بشرًا من طینء فهر أفضل نوع مما خلق من العناصر من غير مباشرة باليدين. 
فالإنان في الرتبة تبة فوق الملائكة الأرضية والسماریة؛ والملائكة العالرن خير من هذا 
النوع الإنساني بالنص الإلهي”*.- انتهى. 

الثاني: إن هذا ليس نضا في تفضيل العالين على الإنان. بل قد صرح في 
مواضع لا تُحصی بأفضلية الإنسان مُطلقًا. (منها ما قاله في الباب الأول من 
الفتوحات المكية بعد أن أشار إلى فضل الكعبة: 

يا كَعَبَةَ طات بها المرسلون مِنْ بد ما طاف بها المكرمون 

تم آتی بن بعيهم عالئم طافوا بها من بين عالٍ ودون 

انزلها مشلا إلى عصریےه ونح حافون لها تُکْرمون 

فإن يقل أعظم حاف به إني أنا خيرٌ فهل تممرن 

والله ما جاء بنط ولا أنى لنا إلا بمالايِبِينْ 

هل فاك إلا الثُورُ حفّت به أنوارهم ونحن ماء مَهِيِنْء 

نم أشار إلى تفضيل البشر على الملانكة بقوله: 


الوم 


«فَنَسْهَمُ*” أن يجهلوا حق من قدأسجدا" الله له العالمبنْ 
كيف لهم وعلمهم ألني ابن الذي خرُوا له ساجدینْ 


( باليدين: ليست في الفصوص. 
(2) فموص السكم. ص144. 
(3) في الفتوحات: قد سھموا۔ 
(4) في الفتوحات: سخر. 
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واعترفوا بعد اعتراض على والينا بكونهم جاملین 

وأَبْلِس اللْحْص الذي قد ابی وكان للفضل من الجاحدين“ 

ثم قال: 

«قلت ثم صرفت عنه وجه قلي واقبلت به على ربي؛ فقال لي: انتصرت 
لايك. حلت بركتي فيك: اسمع منزلة من أثيت TE‏ 
يديهاء وأين منزلتك من منازل الملائکة المُقرْبین صلوات الله عليكم وعليهم 
أجمعين. كعبني هذه قلب الوجودء وعرثي لهذا القلب جسم محدودء وما وسعني 
واحد منهما ولا أخبر عني بالذي أخبرت عنهماء وبيتي الذي وسعني قلك 
المقصودہ المودع في جسلك المشهود. فالطائفون بتليِك الأسرارء فهُم بمنزلة 
أجسادكم عند طوانها بهنه الأحجار. فالطائفون الحافون يعرشنا المُحیط: 
كالطائفين منك بعالم التخطيط. فکما أن الجم منك في الرتبة دون قلبك البطء 
كذلك هي الكعبة مع العرش المُحیط. (...) فكما أن عالم الأسرار الطائفين 
بالقلب الذي وسعني أسنى منزلة من غيرهم واعلی؛ كذلك أنتم بنعت الشرف 
واليادة على الطائفين بالعرش المُحیط أولى. (. . .) فأنتم بمتزلة اسرار العلماء 
وهم (الطائفون بجسم العالم . فهُم)”” بمنزلة الماء والھواء فكيف تكونون سواء. 
وما وسعني سواکم وما تجلّیت في صورة كمال إلا في معناكمء فاعرفوا قدر ما 
وجتکموہ من الشرف العالي؛ وبعد هذا فأنا الكبير المُتعالي:”*.- انتهى 

نهذا تصريح منه بان كمل البشر أفضل من الطائفين بالعرش واشرف؛ فضلًا 
عن الملائكة السماوية والأرضية وغرهم). 


2 


ومنها ما قال في فص موسی ما نضّه: 


(1) الفتوحات المكبة. حا ص50. 

( في (س) أنت صرت 

( الجملة ما بین قوسین ليست في الفتوحات. 

(4) الفنوحات المكية؛ ج1١‏ ص50. 

(5) ها بين قوسین: وهو من قولہ: "منها ما قاله في الباب الأول من الفنوحات المكية بعد 
أن اشار إلى فضل الكعبة'. إلى هذا القدر ليس في (ت)ء ويقدر ب 30 سطرّاء وائتاء 
من بقبة اللخ؛ وفيه اختلاف طفیف فما بیٹھا. 
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«ولذلك قال في خلق آدمء الذي هو 'البرنامج ' الجامع لنعوت الحضرة 
الإلهية؛ التي هي الذات والصفات والافعالء "إن الله خلق آدم على صورہ'ء 
وليست صورته سوى الحضرة الإلهية. فأوجد في هذا اللخنصر الشريف الذي هو 
"الإنان الکامل ' جمیع الاسماء الإلهية. وحقائق ما خرج عه في العالم الکیر 
الُتفصلء وجعله روحًا للعالم: فشر له العلو والسفل لكمال الصورة. فكما أنه 
لیس شيء من العالم إلا وهو يُسبّح الله بحمدهء كذلك ليس شيء من العالم إلا 
وهو مجر لهذا الاإنسان: لما تُعطيه حقيقة صورته. فقال: و(دنٹر لر تا و 
سوت / وما فى ای حا ين [الجائية: 13]. فكل ما في العالم نحت نسخير 
الإنان. علم ذلك من علمه وهو الإننان الكامل. وجهل ذلك من جهله وهو 
“الإنان الحيوان'"'2.- انتهى بلفظه. 

وهو بظاهره تفضيل الإنسان على الملائكة العالینء لأنهم من العالم» فشملهم 
قوله: "کل ما في العالم'. وعدم أمرهم بالسجود لآدم لا يُعطي الأفضلية. لجواز 
أن يكون ذلك لهيمانهم في جلال الله وعدم تفرغهم لغيره. ويدل لذلك قول النيخ 
في مواغع من الفتوحات انهم لا يعلمون أن الله خلق شیِئًا غيرهم. وعلى هذا 
فبحمل ما في فص عیسی من تفضيلهم على النوع الإنساني في التقدّس عن 
العنصریات: والتشرّف عن الكثافة التي صارت حجابًا لإبلیس؛ مانعًا عن السجود 
لآدمء مسدلا بلطافة النار بالنظر إلى الطين. فإنّ الطين أكثف منهاء فكأنه تعالى 
يقول له: أنت من العناصرء والعنصريات كلها مُتساویة في الكثافة. مع ما في 
النار من الخفة والطيش والانقلاب والإفساد بالإحراق والميل إلى العلو 
والكبرياء: بخلاف الطین مإن فيه الرزانة والوقار والتواضع والحفظ والٹربیة 
والثبات. وإِنّْما اللطافة للذين خلقوا لا من العناصر بل من النور اللطیف: وإن 
دخلوا تحت الطبيعة فإنهم من حيث اللطافة خير من النوع الإنساني. ويحق لهم 
أن لا یُومروا بالسجود؛ على انهم لو أمروا به مع علڑھم لسجدواء رلم بأبوا. 
واما أنت يا إبليس فليس لك أن تأبى بعد أن أمرت مع كونك مثله مُنصريا. 


(ا) غصوص الحكم. ص199. 


Ta 
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ويؤيد هذا الحمل وبوضّحه أله ذكر في مواضع من الفتوحات أن الملا الاعلى 
أقدس راعلى وآنّ الإنسان الكامل أجمع وافضل. وقال ني موضح مله إن الإنان 
باطه ملك؛ فالإنسان ملك وزيادة. ور في فص آدم أنه قال: «فكان آدم جلاء تلك 
المرآةء وروح تلك الصررة. وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورةء (إلى أن 
قال) فسّی هذا المذكور إنسانًا وخليفة (...) لعمرم نشأته وحصره الحقاتق كلها. 
وهو للحن بمنزلة إنسان المين من العین؛ الذي به يكون النظر»" إلى آخر ما مر 
عنه. فخيريّة العالين على الإنسان من بعض الوجوهء وهو اللطافة والتقذس والعلوء 
لا من كل وجه. ولا أظنّ أن المُتكلّمين من أهل /السّنة يمنعون ذلك» فإذن لا 
خلاف ينه وبين أهل السّنة حتی بحتاج إلى الجواب. 

ويدل على أن عدم أمرهم بالسجود لعدم شعورهم بخلق آدم وهيمانهم في 
جلال اللہ لا للأفضلية؛ على ما في الفتوحات في الباب الخامس والتسعين 
ومتین: حيث قال: 

«اعلم أن الله لما خلق الأرواح المهيمة وهم الذين لا علم لهم بغير الله 
ولا يعلمون أن الله خلق شينًا سواھم؛ وهم الكروبيون المُقَرَبون المُعتکفون 
المنردون المأخرذون عن أنفهم بما أشهدهم الحقّ من جلالهء اختصٌ متهم 
الْمُستى "العقل الأول" والافراد منا على مقامهم. فجلال الله في قلوب الافراد 
مثل ذلك فلا يشهدون موی الحقء فهم خارجون عن حكم القطب الذي هو 
الإمامء وهو واحد منهم ولكنه تكون مادته من 'العقل الاول' الذي هو أول 
موجود من عالم التدوين والتسطيرء وهو الموجود الإبداعي».- انتھی 

ان العقل الأول هو روح محمد صلی الله عليه وسلمء وهو واحد منهمء 
راولھم وأكملهم. وعالم التدوين منهء فهو أفضل ولا شك. ويرضحه أن الأفراد 
من أمته أتياعه. وهم في رنبة المهيمة. 

فقد ظهر بما حقفناء أن الشیخ ذس سره لم بفضل العالين مُطلقًاء بل من 


(1) قصوص الحكم؛ صن 50-49. 
 )2(‏ الفترحات المكيةء ح2٠‏ ص 675. 
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وجه ماسب لمقام إخراجهم من الأمر بالسجود لادم نالنص الإلهي وارد رکا 
لإبليس» وإدحامًا لحجتهء ونطمًا لعذره في إبائه بخيريته من حبث اللطافة 
والعلو. فكان الشيخ قُدّس سره یقول مفرًا للآبة وميا للشراد منها في الرة على 
لیس في قوله: انا عي تد لانك قى س کر وفك ين طبصب) (ص: 78). 
والدار ألطف وأعلى وأنور من الطين. فقال: لا الطفیة للنار, لن كلا من النار 
والطين عنصران فأنتما مثلان؛ وهو فوقك لخلفته باليدين الممضافتبن إلنَ. ولت 
من العالين المُتصفبن باللطافة والقدس والعلو؛ فإنهم خير منه لهذا الاعنبار. ولذا 
لم آمرهم بالسجود ولر أنّي آمرهم لاطاعوني: لأنّهم للا بُو اه نا مهم 
وَعَمَلُونَ ما يُْميُونَ» [العحريم: 6]. فأنت إا من الكافرين» حيث بيت عن آمري 
واستكبرت على من لست بخیر منه» بل أنث مثله في العنصرية» وهو خر منك 
لاني خلفته ييديّء وآنت وغيرك من العُنصريات مخلوقون بيد / واحدة. 

ويدل لهذا التفضيل» بل يُصرح به» ما نقله تلميذه المُحقّق ابن سودکین عنه 
في لواقح الأسرارء قال رحمه الله: 


"سمعته رضي الله عنه يقول ما معناء: اختلف الناس في التفضيل ہین 
الملائكة والبشرء ونزعنا نحن منزعًا آخر. فأمًا ابن قسي وغيره ممّن وافقه 
فهبوا إلى أن التفاضل إِنْما يقع بین الأجناس المُشتركة؛ أما إذا اختلفت 
الأجناس فلا تفاضل. لا يقال: أيّما الأفضل الماء أو الياقوت؟ وانًا الذي 
نزعنا نحن إليه فهو أن الأرواح جميمًا لا يقع بينها نفاضل إلا بطریق 
الإخبار عن الله تعالى. وتنرّعت الأرواح ثلاثة أنراع: أرواح تدبر الأاجاد 
النورانية وهم الملا الاعلی؛ وأرراح در أجسادًا نارية وهم الجن٭ 
وآرواح مدر أجسادًا نرابية وهم البشر. فالأرواح جميعها ملالكة حقيقة 
واحدة. فإن رقع تفاضل فمن خَامُناء وهذا مُدرك لم يظفر به من ظن تباین 
الأجناس. بقي التفاضل فيما تُدبْره الأرواح» ناخذ كل احد یتبضر لما 
يترجّح في نظره. والتحقيق في ذلك أن نشأة المَلّك وإن كانت ابلط 
ونشأة الشر أكملء إلا آن شیئا من ذلك لا يُعطي القرب. إذ القرب لا 
دلبل عليه إلا الأخبار الإلهية. فإ الفضل إِنّما هو في القرب إلى الله تعالى 
بطربق الاختصاص والقربى» فمن أخبره الله بذلك فقد حصل له العلم 
النام. ومن أخذ على غير هذا الوجه فكانه تكلّم على الإيمان لا على 
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الإبفان واف دلبل العفل. لو رنما معه» فلو نظرنا إلى التماضل من حبث 
اللات مُطلفًا لقلا نمصيل الملالكة؛ أي: لآن السيط ثابت غير مُتعبر 
ولو نطرنا إلى كمال الشأة وجمعيتها لحكما بتعضيل الٹر. ومن أبن لا 
رکوں؟ بمي إلى الدلبل العفلي: والله بقول الحق وهو يهدي السبيل '٭'' 
مابطر إلى التفضيل الذي اشار إلبه من طريق نظر العقل تجده مرافقًا لما 
فررباء. ومُطابقًا لما حرّرناه. فتمّك بهذا التحقيق فإنه بذلك حقیق؛ ومن الله 
العصمة والتوفيق إلى سلوك سواء الطريق. 

الثالك: ما نب إلى أبي عبد الله الحليمي من أثمتنا الشافعية صحيح. وأنا ما 
عزاء للغزالي فلیس ذلك بمعروف عنه» وَإِنْما هو معروف عن القاضي الباقلاني. وما 
نقله عنه / في الإحياء لا يدل على التفضيل المٰرادء بل القصد بذلك أن نعأة الإنان 
مرئبة متوسطة بين الملك والبھائم؛ فثابه المَّلك من حيث إن له عقلاء وشابه 
الهائم من حبث إن له شهوة. وهذا نظير ما في المواقف في الاستدلال على 
تمضيل الأنياء. أن الإنسان ركب تركيبًا بين المَلك والبهيمةء فبعقله له حظ من 
الملائكة؛ وبطيعته له حظ من البهيمة. ثم إن من غلب [كذا] طبيعته عقله فهو 
شر من البهائم» لقرله تعالى: (ازلیک لأب بن حم اَنَل (الاعراف: 1179 
وقوله: إن َم الوب عند ای الانفال: 22. 55]ء الآية. وذلك”*' یقعضي - 
نطریق القياس- أن يكون من غلب عقله طيعته خيرًا من الملاتكة”".- انتهى. فليس 
في كلام الإحباء إلا ببان رتبة نشأة الإنسان» ولیس فيه تفضيل الملائكة على 
الأنياء مطلقًاء بل هو كما تراه من آدلة تفضيل الأنبياء علیھمٰ”“۔ 


() ابطر لوافح الأسرار ولوالح الأنوار» تحقيق سعيد عبد الفتاح. دمشق دار بنری+ 
5ء ص2160 

.' احائية في (س: ق70اب) مفادھا ”ہلغ مقابلة‎ ١۱۷ 

 (‏ حامية في (سء فى[17|) مفادها: 'بلغ", 

(4) عضد الدين عد الرحمن الإبحي. المواقف في علم الكلام. عالم الكتب. بروٹت+ 
دات ص 1687 
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الرابع : أن من فصل الملالكة ما کالحلمي, لم بمضل حمع الملالكة 
على الإنانء بل فضل العلوية السماویة فقط. وعارة المواقف 'لا داع أنهم 
يعي الأنياء- أفضل من الملالكة السعلبة إنّما الراع في الملالكة العلوية؛ 
قال أكثر أصحابنا : الأنياء أفضل. وعله الشيعة. وقالت المعتالة وأيم عد الله 
الحليمي والقاضي منا: الملالكة أفضل؛ وعليه الفلاسفة"'.- اشهى. 

نها هو صريح عباراتهم أن الحليمي والاقلاني والمُعتراة لم يُعضَلوا سميع 
الملائكة كما ادعاء الأصلء إلا أن الإلزام حاصل. فإن الشيح نشل الأنباء حنى 
على الملائكة””' العلوية الماوية أيضّاء وَإنْما فضل على ما فهمه الأصل العالن 
مقطء فهو موافق لجمهور أهل المْنة في المسألة. وذكر شا أخر لحم ماكتون 
عه. وهو الفرق بين العُلُوية والعالين؛ فافهم المقام راحفط المراتت. ولا تكن 
من الغافلين » وإن آبیت إن لِمَمدکُر ئن الْقلينَ) (الشمراء .11١١‏ 

تنميم''': ورد في صحيح البخاري وغيره أنه صلی الله عليه وسلم قال 
حاكيًا عن ربه: ((أنا عند ظن عبدي بيء وانا معه إذا ذكرني. فان دكرني في 
شه ذكرته في نفسيء وإن ذكرني في ملا ذكرته في ملا خير منھم)). قال الحافط 
ابن حجر في فتح الباري : 

'قال ابن بطال: هذا لعل في أن الملائكة أفضل من بني آدم قال: وهو 

مذهب جمهور أهل العلم. / وعلى ذلك شواهد من القرآن مثل. (إلا أن 

نکر ملكي از توا بن كلمي [الأعراف: 20]. والخالد انضل س الفاني ٠‏ 

والملائكة أفضل من بني آدم. 

(قال الحافظ) وتعقّب: بأنْ المعروف عن جمهور أهل الشنة أن صالحي 

ني آدم أفضل من مائر الاجناس. واللین ذهبوا إلى تفضيل الملالكة: 


)١1(‏ الطر مكانة الإنان بين الثلك والبهيمة في إحباء علوم النين. خع4. صر425-424 
وانطر مألة تفضيل الأنياء على الملائكة في المواقف للإيجي» ص367. 

کی 'على الملائکة' ليست في (ت). 

۸۱ في قة اللخ تتميم في تفهيم. 
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الملاسمة ثمْ المُمترلة وفلبل س أهل اللة ومن اهل التصرّف» وبعض اهل 
الطاهر. فمهم من فاصل بين الحسبى فقالرا حقیفة الملك أفضل من 
حقيقة الإنساں؛ لأنها نورانية وخيّرة ولطبعة. مع سعة العلم والقوة وصفاء 
الحوهر. وهلا لا يستلرم تفضیل كل فرد فرد على كل فرد قردء لجواز أن 
يكون في بعض الأناسي ما في ذلك وزيادة. ومنهم من حص الخلاف 
بصالحي الیٹر والملائكة. ومنهم من خطء بالأنياءء لم منهم من فصل 
الملائكة على عبر الأنياء. ومنهم من فشّلهم على الأنباء أيضَاء إلا على 
سينا صلی الله علبه وسلم. .. ". ثم ذكر بعض أدلّة تفضیل الانباء ثم 
قال "رأنًا أدلة الآخرین فقد قیل: إن حديث الاب أقوى ما استدل به 
لدلك التصريح بقوله: 'في ملا خير منهم ٠"‏ والمراد بهم الملانكة» حتى 
قال بعض القّلاۃ في ذلك: وكم من ذاكر لله في ملا فيهم محمد صلی الله 
عليه وسلم ذكرهم الله في ملا خير منھم"''.- انتھی۔ 


ومراده بعص الغلاة هو الشيخ قُدّس سره فإنه قال في الفتوحات في 
اباب في جراب الؤال التاسع والعشرين من سؤالات الحكيم الترمذي رحمه 
الله تعالى ما نضّه: 
وأا المسالة الطريلة (وفي نسخة الطبولية -بموحنة بين الطاء 
والواو ويتقديم اللام'' على الباء-)“ التي بين الناس واختلافهم في 
فضل الملائكة على البشر فإلّي سالت عن ذلك رسول الله صلی الله عليه وسلم 
في الواقعة فقال لي: إن الملائكة أفضل. فقلت له: يا رسول الله فإن سُعلت 
ما الدليل على ذلك فما أقول؟ فأشار إلى أن قد علمتم أني أفضل الناسء 
رقد مم عندكم وثبت وهو صحيح أنْي قلت عن الله تعالى إنه قال: ((من 
4ا ذكرني في نفه ذكرته في نفسيء ومن ذكرني في ملا ذكرته /في ملا خير 


(1) انظر: قح الباري. ج13. ص398 

(2) في الفنوحات المکیة: الطفولية. وفي (ه) حاشية بخط الناسخ تفه مفاتھا: "الذي حر 
أنها بالفاء. أي: الطفولية من التطفل. فكأنها بمعنى التطفل والفضول. فلبتامل *. 

(3) في (ھ) الواو. 

(4) ما بين فوسين لیس من القتوحات. 
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منهم))؛ وكم ذاكر لله تعالى دثرہ في ملا ابا فيهم. فلدره الله في ملا سے 
م ذلك الملا الذي آنا فيهم. فعا سررت بشيء سروري بهذ المسالف فَإنه كان 
على قلي منها كثير. وإن تدثرث فوله تعالی: (فو الى مل سو مامح 
[الاحرات ٠‏ 1١14ء‏ وهلا كله بلسان التفصیل''۔ وأمّا حهة الحفائق فلا مماضلة. ولا 
أفضل. لارتباط الأشخاص بالمراتب» وارثیاط المرائت بالأسماء الإلهبة. وإن كان 
لها الابتهاح بذاتها وكمالها فابنهاجها بظھور أثارها في أعيان المطاهر أت انتهاحًا 
اظھور سلطانھا؛”''۔.- انتهى. 


فهذا الذي نسبه الحافظ إلى الشیخ قدّس سره مع النشیع علبهء وس إیاء 
إلى الغلو هو کلام رسول الله صلی الله عليه وسلم لا قوله. لم إله بعيه ھم قول 
ابن بطال الذي نقله هو فلم يُشْنْع على ابن بطال بذلك كما شتّع به على الشبح! 
والعجب أن ابن يطال نسبه إلى جمهور أهل العلم» ونسبه ہو نفسه إلى طوائف 
من أهل العلم. فأي غلرٌ في قول رافق صاحبه طوائف من العلماء؛ إن لم یکن 
حمهررهم. إِنَا لله وإنا إليه راجعون. 

ولنعد إلى يان معنى الحديث المذكور: قال الحافظ [ابن حجر]: 


”واحاب يعض أهل السنّة بان الخبر المذكور ليس نطا ولا صريحًا في 
المراد. بل بطرقه احتمال أن یکون المُراد بالملا الذين هُم خبر من الملا 
الناكر : الأنياء والشهداءء فإلّھم أحياء عند ربهمء فلم بنحصر نلك في 
الملائكة. واجاب آخر وهر أقوى من الأول بأن الخيرية إنما حصلت 
بالذاكر والملا ممّاء فالجانب الذي فيه رب العزة خير من الجانب الذي 
لیس هو فيه بلا ارتياب» فالخيرية حصلت بالنسبة للمجموع على المجموع. 
قال: وهذا الجواب ظهر لي وظننت أنه مبتكرء لم رأيته في كلام القاضي 
كمال الدين الزملكاني في الجزء الذي جمعہ في الرفيق الأعلى. فقال: 'إنّ 
الله قابل ذكر العبد في نفسه بذكره له في نفسهء وقابل ذكر العبد في الملا 


(١‏ في (ه) ورد: فلا بد أن يلکره الله تعالى في ملا هو خبر, 


١‏ في (س) العضيل. 
١‏ اففتوحات المكية. ج2ء صن 6١‏ وهنا وردت: 'التفصيل' ٠‏ كما جاء أعلاء 
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ندکرہ له في الملا. نما صار الذكر هي الملا الثاني حيرا من الذکر الدي 
هي الاول. لان الله هو الذاكر ميهم. والملا الذين بدکرون اللہ والله 


به أفصل س الملا الدين يذكرون ولیس الله فبهم "'.- انتهى. 


فال شيخنا / الكوراني أيّده الله تعالى: "هذا يحتاج إلى تميم. فإن الله تعالی 
قد قال: *وأنا معه إذا ذكرني "0 فهو سحانه مع الذاكر في الملا أيضًا. وإذا كان 
الله مع الملاين لم يوجد ملا لا یکون معهم الله تعالى حتی يكون مفضولًا للذي 
فيه الله. وتتميمه أن يُقال: إن الله مع الذاكر من حيث الاسم الذي يذكره نه. 
فإذا ذكره في ملا هو فيهم من حيث ذلك الاسم ذكره في ملا هو فيهم من حيث 
التجني الناتي الأعظم. رالملا الذين فيهم الحق بالتجلي الذاتي أفضل من الذير 
نيهم الحق بالتجلي الأسمائي. ومعلوم أن هنا لا ينافي أن يكون النبي صلى الله 
عليه وسلم أففل من الملائكةء لأن ملأ الملاتكة ما صار خيرًا من ملا الذاكر 
الصحابي الذين فيه النبي صلی الله عليه وسلم. إلا لكون الحق من حیث كونه 
ذاكرًا للصحابي فبهم جزاء لذكره مُتجليًا فيهم بالتجلي الذاتي. 

فرجع حاصل خيرية الملا على الملا إلى أفضلية التجلي الذاتي على 
الاسمائيء وهفا لا نزاع فيه ولا بنافي کون ابي صلی الله عليه وسل اسر 
من الملاتكة. كيف وهو صلی الله عليه وسلم سيد العالمين. والملاتكة مر 
العالمين الذين هو ميدهمء ومن المرحومين الذين هو رحمة لھم۔ فإله صاحب 
(أز ات بعد كب قسني (الجم: ١19‏ فأين الملائكة هنالك؟ 

قال [الكوراني] أده الله: وأيضًا فإ الاستدلال المذكور لا يت إلا إذا كاد 
خيرية الملا من ملا الذاكر خیریة من كل وجهء ومُتلزمًا لان يكون كل فرد منه 
أفضل من كل فرد من ملا الناكر. وکلتا المقدمتين ممنوعتان لجواز أن یکوں 
الخيرية مُرادًا بها الخيرية من بعض الوجرهء وهذا يُجامع أن يكون في الملا 


المفضول فرد يكون أفضل من أفراد الآخر. وإن كان من حيث المجموع له وجه 


(1) أحمد بن علي بن حجر العقلاتي. قح الباري شرح صحیح البخاري» تحقيق محمد هز د 
عد الاقي ومحب الدين الخطیب: يروت دار المعرقة. 1379ھ ج13ء صر 378 
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حيرية لا يوجد في الآخرء ومعلوم أن ملا الملالكة لکرھم لا يعترون. ولا بخط 
لهم الخواطر المٰخالفة للذکر خير من الملا النين فيهم الني صلی الله عليه وسل.. 
وفيهم من يخطر باله خاطر غير الذكرء وان كان البي صلى الله عليه وملم افضل 
مر الملائكة لكونه سيد العالمين. رواه البيهقي. ويوضحه قوله تعالی: لوم 
تمك إل رة لمَيِيتَ» (الاياء 107 فتأئله وبالله التوفيق".- اتهى كلام 
شيخنا ايده الله تعالى. وهو نفس جنا 

اقول [البَرْرّنجي]: هذه الأجوبة كلها بنا على لفظ الحديث وجوهر 
كلماتهء ما بالنظر إلى استدلال النبي صلی الله عليه وسل الذي أجات نه / 
الشيخ في الواقعة فالظاهر من الحديث تفضيل الملائكة حتى عليه صلی الله عليه 
ولم فلا بڈ من جواب لا يكون فيه مُعارضة لاستدلالہ صلی الله عليه وسلم. 

فأقول وبالله أستعين: قد مر ة 


أن من الناس من فاصل ہیں الحسیں 
الملك والإتان. ففْشّلوا جنس الملك على جنس الإنان. ومهم من خض 
لخلاف بمالحي البشر والملائكة؛ ومنهم من خط الأنياء. له منهم من فقل 
لملائكة على غير الانبياء. وفضّل الأنياء على الملاتكة. ومنهه من فصّلهم على 
لأسياء ایشا إلا على نبينا صلی الله عليه وسلم. ومنهم من فظّلهم خی على 
یا صلی الله عليه را 


إذا علمت ذلك فنقول: يُمكن أن یکون مراد الشیخ قيس سه٠‏ السؤال عر 
لمفاضلۃ بين جنس البشر وجنس الملك. كما هو ظاهر قوله: وما المألة 
“الطولية*. أو 'الطويلة*”* التي بين الناس. واختلافهم في فضل الملائكة على 
الشره. حیث لم يقل على الأنبياء. أو على خواص البشر۔ أو نحوهما من 
۔لمارات التي تكون نكا في التفضيل على الأنياء. وإذا كان الؤال عن ذلك فلا 


0٦‏ ”ومهم من فضّلهم حتى على سینا صلی الله عليه وسل" لست في (ت). وني (ه) 
ورد *ومنھم حتی علی نينا صلی الله عليه وسلم“. 

(2) حالية هي (ھ) مقادها: الأضح أنها الطفولية. واللہ أعل' إلا إن كان واقف سی اکٹر 
اللخ. انظر : الفتوحات بتحقیق عثمان يحبى. سفر 12ء القاهرة 1988ء ص210 مع 
الحاشية رقم 7. 


fue) 


(ذذاب) 
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يستلزم تفضيل کل فرد فرد من المُلك على كل فرد فرد من البشرء لجواز أن يكون في 
بعض الشر ما في المّلك من النورانية ولطافة ال وسعة العلم ونحوهاء وزيادة 
الکمال والجمعية. وقد مر عن الشيخ ان الارراح جميعها ملائکة: وأنّها حقيقة 
واحدة. فیکون في روح البشر ما في الملك بساطته وتجرّده. وزيادة الجامعية 
والكمال الحاصل له بالتركيب» فيكون هذا البعض من البشر أفضل من المُلك. 

قکان الشيخ فس سره قال: هل يفضل المّلك على جنس البشر ما عدا 
الخواص؟ فأجابه صلی الله عليه وسلم بالتفضيل عليهم» مسدلا بأنه كم ذاكر 
من الصحابة الذين أنا بين ظهرانيهم وهم خير القرون. ذكره الله في ملا 
الملائكةء في مُقابلة ذكرء إياء. وقد وصف ملا الملاتكة بأتهم خير من ملا 
الصحابة وإذا كانوا خيرًا من الصحابة كانوا خيرًا من غيرهم بطريق الاوؤلی؛ لان 
من عداهم إمَا: التابعون فمن بعدهم. ولا شك أن رتبتهم متأخرة في الفضل عن 
رتبة الصحابة بنص قوله صلی الله عليه وسلم: لاثم الذين يلونهم))ء بلفظ "ثم* 
الدال على التراخي. وإما: اصحاب الرسل الذين قبلهم» ولا شك أن اصحاب 
نبينا صلی الله عليه وسلم افضل منهم بنط قوله تعالى: <(كُكُمَ حو أتو انث 
نايس اک عمران: 110]. بيان ذلك / أن قوله صلی الله عليه وسلم: ((وكم ذاكر 
لله في ملا آنا فیھم))ء المُراد به في قرن أنا فيهم وبين ظهرانيهمء يعني بهم: 
الصحابة» قإتهم الذين فيهم رسول الله صلی الله عليه وسلم. ولا شك أنهم خير 
القرون وأفضل البشرء بعد الأنياء. فإذا فضلتهم الملاتكة فضلوا غيرهم من القرون 
الذين بعدهم. والذين تبلهم”'' بطریق الاؤلى. والدليل على هذا الحمل وجوه: 

احدها: ما مر عنه أنه في "فص آدم* فضل الإنان الكامل على جمبع 
أجزاء العالم؛ وصرّح بسيادة محمد صلی الله عليه وسلم على الجميع. وأنّه 
سلطان العالم. ولو كان سمع من رسول الله صلی الله عليه وسلم تفضيل المّلك 
على الأنياء أو فهم ذلك من رسول الله" صلی الله عليه وسلم لما قفضّله. 


() لبت في (ت). 
(2) في (س. ق1174)» "من كلامه' بدلا من: "من رسول الله" 
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ثانيها: قد سبق أنه قائل من حيث النظر العقلي بالتفضيل من وجه. وان 
الإنسان الكامل أفضل من المْلك من حيث الجمعية والكمال» ولو فهم من الي 
صلی الله عليه وسلم التفضيل المُطلق لما وسعه أن يحكم بالتفضيل الجزئي 
ويُخالفه صلی الله عليه وسلم. 

ثالثها: أنه قد صرّح بخيرية البشر على من عدا العالین''' من الملائكة. ولا 
شك أن الملا الذاكر فيهم الله أعم من العالين'”'. بل ريما قيل: يختص بمن 
عداهم لاهم هائمون في جلال الله لا يعلمون أن الله خلق آدم أبا البشرء ضلا 
عن أولادء: فضلا عن أن يذكروهم. ولو فُھم من رسول الله العمرم لما وسعه أن 
يحكم بخیریة خواص البشر على الملائكة. 

فهذه الوجوہ تدلّك على أنّ سؤال الشيخ النبي صلی الله عليه وسلم الما 
هو عن تفضيل المَّلك على عوام البشرء دون خواصهم الذين هُم الأنبياء. وأن 
جوابه صلی الله عليه وسلم إِنْما وقع على طبق سؤاله. وأنْ مراده صلی الله عليه 
وسلم بالملا الذين هو فيهم قرن الصحابة كما حرّرناه. وحيئئذ فحاصل اعتقاد 
الشيخ في المسألة أن خواص البشر المُعبر عنهم بالإنسان الكامل أفضل من 
الملائكة السماوبة والأرضية مُطلقًاء ومن المهيمة العالين من وجهء رأ الملائكة 
انضل من عوام البشرء أعني: من عدا الأنبياء. فيُطايق اعنفاده ما هو التحقيق 
عند أهل التنةء وبالله التوفيق» والله أعلم. 


(1) في (س) العالمين. 
(2) مي (س) العالمين. 


)106[ 
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قال [الكازرونيا: الفصل الثاني / 
فيما يتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها 


إِمَا تعلّمًا قريبًا وهو الاعتراض الأول وجوابهء أو تعلَقًَا بعيدًا وهو بقية 
الاعتراضات وجواباتها. 

اعلم علّمك الله علمًا لديا أله لا بد قبل الشروع من تمهيد مقدمات يهل 
فهمهاء والله الموفق. 

الأولى: كما أنّ المُتكلمين فرقتان: أهل بدعة ضالة كالمُعتزلة» وأهل سُنة 
مُهتدية وهم الأشعرية والماتريدية» وكلتاهما تميان مُتكلمين ستيّهم 
ويدعيّهمء كذلك 'الوجودية" طانفتان: ملاحدة وموحدة. وبيان هاتين الطائفتین 
من جُملة الضروريات اللازمة ليُعلم الفرق بين الملحدين والموحدين» وذلك في 
وصلين: 


الوصل الأول: في بيان الوجودية الملاحدة 

اعلم - حماك الله من القرناء الوء - أن اعتقاد هذه الطائفة الخبيثة أن 
الباري تعالى وتقدّس لیس موجودًا في الخارج بوجود مُستقل مُمتاز عن عالمي 
الأرواح والاجامء بل هو مجموع العالم تعالى الله عن ذلك عُلوًا كيرا 
ونسبته إلى سائر افراد العالم نسبة الكلي الطبيعي إلى آفرادہ. ٭فالعالم هو اللهء 
والله هو العالم'. ولیس ثمّة شيء غير العالم يقال له: الله بل الموجود هو 
هذا العالم لا غيره. وهذا کفر صريح وقول قبيح! والشيخ قُدّس سره في 
الفتوحات في عقيدة الخواص- ولا توجد في بعض نسخ الفتوحات. وقد تُجعل 
رسالة مُستقلة ونُمّى رسالة المعرفة- قد نفى هذا المذهب. حيث قال: "ومن 
هُنا أيضًا زلت اقدام طائفة عن مجرى التحقيق. فقالوا: ما ثمَ إلا ما نریء 


[المصل الثاني: فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها] 435 


فجعلت العالم هو الله والله نفس العالم لیس أمرًا آخر. وسبب هنا المشهد 
لكونهم ما تحقّقوا به تحقّق أهلهء فلو تحققوا به ما قالوا بذلك"'''. هذا معنى 
کلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: قد تقدّم أن كتاب المعرفة غير عفيدة الخواص. وليس 
في عقيدة الخواص هذا الکلامء والعبارة التي نقلها إِنْما هي عبارة كتاب المعرفة. 
وقوله: ٭وسبب هذا المشهد' إشارة إلى ما ذكره قبل. ولنتقله ولينتفع به فإنه 
نفيس جتا۔ 
[التغبيه والتنزيه] 

قال رحمه الله: 

اعجت من طائفة تعدّت طورها وتجاوزت حدّھاء فجعلت تفسها أعرف بالله 
منه تعالى بنفسهء فقالت: أعوذ بالله من التشیە (وقالت طائقة أخرى: اعوذ بالله 
من تنزيه يؤدي إلى التعطيل. إلى أن قال: وليس التزيه في هذه المسألة بأعجب / تعداب) 
من التشسيه)”©. عَميت البصائر عن إدراك غوامض الأسرارء وما يُعطيه الألوهية. 


ثم إن العجب كل العجب من هذه الطائفة هربت من الشثبيه إلى التشيهء 
وجعلت ذلك تنزيهًا يضحك العقلاء بجهلهم؛ فيما أتوا به. فإنهم ما عدلوا من 
التشيه إلا إلى ما في نغوسهم من المعاني المُحدثة القائمة بهم؛ فھریوا من 
التشبيه بهم إلى التشبيه بهم. وسمّوا هذا العدول تنزيهًا. فنفوسهم نزهوا 
إن حملوها على المعاتي الإلهيةء أو الحق شبّهوا إن حملوها على المعاني 
النفسيةء وما لهم تحوّل في غير هذا. فلو رجعوا إلى محل التحقيق. إذ 
حُرموا الكشفء وقالوا: الحقٌّ سبحانه أثبت لنفه هذه الأحكام في كتبه 
وعلى ألنة رسله وسفرائهء والذات مجهولة عند الخلق كلهم. أي: لا 


( مجموعٌ هذه الفقرة وما يليها مقتبس من کتاب المسائل؛ وسيرد ترثیق ذلك بعد أن يعيد 
البَرَرْنْجِي نقل نص ابن عربي بحروفہ۔ 
(2) ما بين قوسين لیس في (س). 


٦۳1 
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تلم وھذه أحكام الذات عندناء والجهل بالحكم أقرب من الجهل بالذات. إد 
لا تعرف حقيقة سبة هذا الحكم لهذه الذات المحكوم عليها به حتى تعرف هي 
في بفسهاء ولا معرفة بهاء فلا معرفة بنسبة الأحكام لهاء فکانوا يسلمون ملم" 
ذلك لمن وصف بها تفه وهو الله تعالی۔ 

وقد روي عن بعض اللف أنه ثل عن الاستواء على العرش فقال 
'الامتواء معلوم؛ والكبف مجھول؛ والإيمان به واجب: والسؤال عنه بدعة'۔ 
إلى أن قال: وقد صح فما خرجه مسلم في صحيحه من تحوّل الالوهية وتبذلي 
في صور الاعتقادات في المعارف وفيها اعتقاد النشبّهة وغيرهم. ولا بذ من 
إقرار كل طائفة في تلك الدار به فلا بذ من تجليها في صور اعتقاداتهم. وذلك 
راجع إلى المدرِكء (يعني: بالكسر). لا المدرك. (يعني: بالفتح). فإ الحقائظ 
لا تبدل. ولنلك سمي عالم التمثل والتبدل برزخحا: لكونه وسظا بين حقائق 
جمانية. وحقائق روحانية عن جثمانیةء فيُعطي ذات هذه الحضرة المترمطة هنم 
التجليات. يريط بها المعاني بالصور ربا مُحقَقًَا لا يننك. 

وقد أشار إلى هذا المقام بعض العارفين في حكاية أذكرها بإمناد متصل 
إلى المري. قال الجنيد رحمه الله: قال السري: ممعت غليمًا الأسود يقول: م 
أفبل على الأشياء وهو يراها ذهيت عنهء ومن تركها أتته. قلت : كيف ذلك ب 
سري؟ قال: كان يذكر آنه بكب ويجتهد فلا یقوم بکفایة معيشته» قال : فقرات 
هنه الآبة (قل رر بن مد اه ممم ورک وتم عق / فريك » [الانعام 0ه 
الآية... فتركت الكسب متركلًا على الله بالكفاية. فلو ضريت بيدي إلى هدم 
الأسطرانة لصارت ذعبًا. وضرب بيده على الأسطوانة فإذا هي تلوح ذهيًا. ٹم قال 
الري: الأعيان لا تتقلب. ولكنك ھکنا ٹراہ يعني: المرئي. أي: الرؤية عائدة 
على الرائي. يعني: بالصورة المشهودة للراتي ومن هُنا زلّت اقدام طاتفة. إلى 
آخر ما نقله الاصل . 


ثم قال بعد قوله: "ولو تحققوا به ما قالوا بذلك* ما نضّه: 'وأتبموا كل 


() هي (س) على. وورد في كتاب المائل: «فکانوا لا یشھون ولا یعیسون حك ثبریه 
یع بل یسلموں عل ٠.‏ 
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حق مي موطنه علمًا وكشقّاء فاترك تأويل الأحار الواردة بالنٹے لمن وصف بها 
غه بدا لم تكن من أهل هذا الكشف والتحقیق: ولا تحمله علبث ام فنك 
تطل أصلك. حیث تعتقد نفي التشببه ہس ولکن تركت التلبه 
۔المخلوق الشركب فائئہ بالمخلوق المعفول۔ نی الممکن أن یحمع مع الواجب 
السات في حكم اپداہ''۔- انتهى عاق 
ومراده بالطائفتين في كلامه : هما ما ذكرهما في ' عقيدة الخراص ' حيث قال یھ 
«عجبت من طالفتين کبیرٹین الأشاعرة (بعني المتکلمین)ء واللحلمة. في 
ضطهم في اللفظ الُشترك كيف جعلو, للتشيه. ولا يكون النئے إلا بنمظ ؛ 
پت كاف الصفة بين الأمرين في اللسان. وهذا عزیز الوجود في كا ما حعلوه تشي 
من آية أو خبر۔ ثم إن الأشاعرة تخيّلت أنها لما تأولت قد خرجت من التشي. 
رع اط فاركته. إلا آتها انتقلت من التثبيه بالأجام إلى النثييه بالمعاني المحدثة 
المغارقة للتعوت القديمة في الحقیقة والحد. فما انتقلوا من النشيه بالمُحمدت 
صلا. ولو قلنا بقولهم لم نعدل مثلًا من الاستواء الذي هو الاستفر ر" إلى 
لاستواء الذي هو الاستيلاء كما عدلوا. ولا ميما والعرش مذكور في نسة هنا 
لاستواءء فيطل معنى الاستيلاء مع ذكر السريرء ويستحيل صرفه إلى معنى آخجر 
يفي الاستقرار. فكنت أقول: إن الاشیه مثا إِنْما وقع بالاستواء عليه والامتواء 
معنى. لا بالمستوي الذي هو الجسم. والاستواء حفيقة معقولة معویة نب إلى 


كل ذاٹت بحسب ما تُعطيه حقيقة تلك الذات. ولا حاجة إلى التكلف في صرف 


الإستواء عن بظاهره+ فهذا غلط بين لا خفاء فيه. وأما المجلمة لنجلمة فم يكن !يفي 
لھہ أن یتجاوزوا باللفظ و و روترقهه مع قوله 


تعلی : لی گیتیو. کی (اشوری: ۲1۱ - اند 


١‏ ما ورد ليس من كاب الممرفة كما ذكر المؤلف. بر هو مقس من کاب الصائل لا 
مربي ۰ صمن رماتل ابن هریي . انظ : طعة دار صادر یروت 1997ء ص400 وی متف 

Ei‏ من الشارج ول الت في الفتوحات. 

() كنا في (ھ) والفتوحات: أما في (ٹ) فرردت: الاستواء 

۱ الفتوحات المكية. ج اء ص43. 


lar} 
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وقد علمت سقل كلام الشيخ أله ليس واردًا فيمن حمله عليه الاصلء ولا 
مسومًا لبان بطلان مذهبهمء لكنه يُفيده. ولا يخفى مثل ذلك على المؤلف. 
(وانما أراد بثلك صرف كلامه إلى ذلك دفعًا للتشنيع عنه» ولا یُخفی أن بعض 
النقاد بصیر: کالممحقق التفتازاني)" فلا يَخفى عليه الأمر. فالأولى بیان كلامه 
وحمله على حقيقته؛ ثم ترجبهه وتطبيقه على الشرعء والجمع بينه وبين كلام 
المُتكتّمين. وبالله التوفیق: والله أعلم. 

فال [الكازروني]: والشريف العلامة في حاشية التجرید والمولى سعد 
الدين في شرح المقاصد. قد ذكرا هنا القسم من "الوجودیة"ء وأظهرا كفرهم 
وجهالتهم. أمّا الشريف فقال: 

"جماعة من الصوفیة ذهبوا إلى آله ليس في الواقع إلا ذات واحدة لیس 

فيها تركب أصلاء ولها صفات هي عين ذاته» وذلك حقيقة الوجود المُنرّہ 

في حد فاته من شوائب العدم وسمات الإمکان؛ ولها تقییدات بقیود 

اعتبارية؛ وبحسبها تظهر وجودات ممايزةء فيتوهم أن ذلك تعد حقیقي۔ 

وهذا خروج من طور العقلء لأن بديهته شاهدة بتعلّد الموجودات تعتدًا 

حقیفیّاء وشاهدة بأنْ هذه الذوات والحقائق مُختلفة بالحقيقة لا بالاعتبار 

فقط. والئین ذھبوا إلى هذه المقالة يدعون إسناد هذا إلى المكاشفات 

والمشاعدات: وان الوصول إليه بالمباحث العقلیة ودلائلها غير مُمكن. بل 

العفل معزول ثمّة. كما أن الحس معزول عن مُدركات العقل۔ وأمًا الذین 

تقیّدوا بدرجات العقل نيقولون: إن كل ما شهد له العقل مقبول. وما لا 

يشهد له مردود. ويقولون: ليس وراء طور العقل طور آخرء وتلك 

المكاشفات والمشاھدات بتقدير صحتها مؤولة بما يوافق العقل. فهؤلاء 

بشهادة بداهة العقل متغنون عن إقامة البرهان على إبطال أمثال ذلك٠‏ 

ويعدون تجويز ذلك مُكابرة لا ينبغي أن بلتفت إليه »2*0 


( ما بین قوسین لیس في (س). 
(2) انظر؛ اليد الشريف علي بن محمد الجرجاني. حاشیة اليد على شرح الأصفهاني لتجريد 
الاعظاد. مجموع 0 ۸۸۵0٥‏ انعه۴ في مكتبة كريرولي باستنبول. ق4 4-13 1ب 
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وهنا ترجمة كلام السيد قُدّس سرّہ. هذا معنى كلامه 


قلت [البَرْزْنْجِي]: إن السید [الشريف الجرجاني] رحمه الله ذكر *وحدة 
الوجود' في حاشية التجريد“ في للاثة مواضع هذا أحدها. وقوله: 'خروح عن 
طور العقل' / إِمَا إنکار لعدم تعدّد الموجودات كما تھب إل الأصل ٠‏ فان إنکارہ 
باطلء والمحققون لا يقولون بهء بل يشبتون تعنّد الموجودات تعندًا حقيقيًا. 
وقالوا: لا بد أن يكون الوجود الفائض على الماهيات موجوتا في الخارج 
بوجود هو نفے؛ حتى يصح أن يظهر فيه صور المُمكنات. وهو واحده والصور 
متعتدة مُختلفة» بحسب اختلاف مُقتضیات حقائقها الغير المجعولة. نصح أن 
یود كثرتهاء لکوت جمیع الصور ظاهرة فيه لا في غيرهء وهو واحد. وات أنه 
تحقیق للمقام» وهو الأظهرء فإنْ للعقل قوتین: فاعلة وقابلةہ فهو باعتبار قرّته 
الفاعلة له حد ينتهي إليهء وطور لا يتجاوزه» وأمًا باعتبار قرّته القابلة فیقبل ما 
وراء طوره باعتبار قوته الفاعلةء فيقبل ما يُلقى إليه من طور الکشف ولا يأياف. 
كما في رؤية الله والحشر والحساب والأمور الأخروية. 


ققوله: "إن هذا محروج عن طور العقل' كلام حق باعتبار فوة العفل الفاعلة. 
ولا يلزم من ذلك أن لا يكون حقًا في نفس الأمر. وقوله: 'وأنا المتقتّدون* 
ػح... فهر إشارة إلى قصور من هو كذلك. وكذا قوله: 'فیزعموذ ان 
المكائفات * إلخ. . . والدليل على هذا أن الوجه الثاني هو الأظهر. وأنّ مرادہ 
نه المقیدین بالعقلء المُنكرين لطور المُكائفة» قوله بعد هذا في مبحث الماهية: 


'*وآمًا إذا قلنا: إن الرجود حقيقة مُنشخّصة في حد ذاتهاء لا تعنّد بها 
بوجه من الوجوه. وهي قائمة بذاتها لا يتطرّق إلبها عدم أصلًا. ولا إمكان 
قطمًاء وهي حقیقة الواجب تعالى؛ ومعنی کون غیرہ موجوڈا هو أن لتلك 
الحقيقة المُمتنعة القيام بغيرها نسبة مخصرمة إلى ذلك ذلك الغيره وإن كانت 
تلك النسبة مجهولة الكيفية. فذلك كلام يعجز عن إدراكه إلا أولر الصائر 


(1) رهي حاشية على شرح شمس الدین الأصفهاني (ت. 749) على كتاب تجرید المقائد 
لنصير الدين الطوسي (ت. 672 ه). 


(um) 


440 الجاذبٌُ العَشْييْ إلى الجابب المزيي 


الذين حصوا س عنده بفطنة ثاقبة عالبة وأوتوا من لدنه حكمة كاملة يالغة. 
وسیرد عليك تفاصبل هذه المعاني إن شاء الله تعالی"'''۔- انتهى. 


وما وعد بإيراده هو ما ذكره بعد هذا بقوله: 


*اعلم أن هذه المباحث التي أوردها الشارح في کون الوجود عين الواجب 
أو رائدًا عليه هي الكلمات الدائرة على السنة القرم في هذا المقام. ومهَّهْنا 
um)‏ مقالة أخرى قد أشرنا /فيما سبق أنّها عمّا لا يُدركها إلا أولو البصائر 
والالباب» الذین خسوا بحكمة بالغة وفصل الخطاب. فللفصّلھا هَهُنا بقدر 
ما تفي به قوة التقريرء وِنُحیط به دائرة التحرير. 
فنقول وبالله التوفيق: كل مفهوم مُغایر للوجود. كالإنان مثا فته ما لم 
ينضم إليه الوجود في نفس الامر لم يكن مرجودًا فيها قطمًاء وما لم 
يُلاحظ العقل انضمام الوجود إليه لم يكن له الحكم يكونه موجودًا. نكل 
مفهوم مُغایر للوجود فهر في كرنه موجردًا في نفس الأمر محتاج إلى غيره 
الذي هو 'الوجود'. وكلّ ما هو محتاج في كونه موجوڈا إلى غيره فهر 
مُمكن. إذ لا معنى للمُمكن إلا ما یحتاج في كونه موجودًا إلى غيره. فكل 
موجود مُغابر للرجود فهو مُمکن؛ ولا شيء من المُمكن براجب. فلا شيء 
من المفهومات المُغايرة للوجود بواجب. وقد ثيت بالبرهان أَنْ الواجب 
موجودء فهو لا يكون إلا عين الوجودء الذي هو موجود بذاته» لا بامر 
مُغاير لذاته. ولما وجب أن يكون الواجب جريا قائمًا بذاته لا بامر 
آخر زائد على ذانهء وجب أن يكون الوجود كذلك» إذ هو عينه. فلا يكون 
الوجود مفهومًا كليًا يُمكن أن يكون له آفراد» بل هو في حدّ ذاته جزني 
حقیقي؛ لیس فيه إمكان نعدّد وانقسام: وقائم بذاته مُنرّه عن كونه عارظًا 
لغيره. فيكون الواجب هر الوجرد المُطلق أي: المُعرّى عن التقيّد بغيره 
والانضمام إلبه. وعلى هذا لا يتصوّر عروض الوجود للماعیات المُمكنة. 
فليس معنى كونها موجودة إلا أن لها نسبة مخصوصة إلى حضرة الوجود 
القائم بذاته. وتلك النبة على وجوه مُختلفة وأنحاء شتى يتعذر الاطلاع 


(1) انظر: الجرجاني. حاشیة البد على شرح الأصفهاني لتجريد الاعتقاد. ق8اب 


|تمصل الثاي غیما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وحواباتھا]_ 


"0) 


على ماهياتهاء قالموجود كلي وإن کان الوجود زا حقیتیًا۔ هذا ملخص 
ما ذكره بعض المُحقّقين من مشايخنا. قال: ولا يعل إلا الراسحون في 
العلم. 

فان قلت: الذي يتبادر إلى الذهن من لفظ الوجود مفهرم لا بمنع الشركةء 
قكيف يكون”'“ جُزتیّا حقيقيًا؟ وأيهًا المفهرم من لفظ الموجود ما قام به 
الوجودء كما اشتهر في کلامھم: فكيف بر بمعنى لا یعلمہ أحد؟ 
قلتُ: الجواب عن الأول: إن الكلام في حقيقة الوجود. لا فيما بتبادر / 
إليه الأذهان من مدلول اللفظ؛ فإله يجوز أن يكون كليًا وعارضًا اعساريًا 
لتلك الحقيقة المُمتنعة عن الاشتراك في حذ ذانه» کمفھوم الواجب 
بالقياس إلى حقيقته. 

وعن الثاني: إن المُتّع هو البرهان وما يؤدي إليهء لا إلى الاشتهار في 
ألنة الأقوام بتمويه الأوهام. فال: وممًا يؤيد كون الوجود عين الواجب 
أنْ الوجود في حدّ ذاته يُنافي العدم. وهو أبعد المفهرمات عن قبول 
العدمء لأنْ ما عداہ لا يمنع عن قبول العدم لذانہ بل بوامطة الوجود ولا 
شلك أن الواجب هو الذي يُناقي العدم لذاته» لا ما يناف بواسطة غيره. 
فإن قلتّ: ماذا تقول فيمن يرى أن الوجود مع كونه عين الواحب وغير 
قابل للتجزؤ والاتقسام قد انبط على هياكل الموجودات رظهر فيها. فلا 
يخلو عنه شيء من الأشياء بل هو حقيقتها وعیٹھا؟ وما امتازت ونعندت 
بتقيّدات» وتعيّنات اعتبارية؛ ويُمثل لذلك بالبحر وظهرره في صور الأمواح 
المكسّرة؛ مع أنه ليس ہُناك إلا حقیقة البحر فقطا 

قلتُ: قد سلف ما کلام في أن هذا طور 'وراء طور العفل". ولا یتوضل 
إليه إلا بالمُشاهدات الكشفية دون المناظرات العقلیة: رك مير لما حُلق 
له والله المُستعان وعليه التكلان** . 


انتهى کلام اليّدء وهو سيّد الكلام. 


کلمة : يكون» ليست ني (سء ف78ب) 


fu) 


انظر: الجرجاني » حاشية اليد على شرح الأصفهاني لتجريد الامظاد. ق 6كب-7كقت 


2442 الحاذت المي إلى الحات المزيي 


فظهر بهذا أن جمْله ما مر خارجًا عن طور العقل مدح له لا ذم. وكانه 
ر بالشیدیں بدرجات العقل النافین لطور آخر فوق طورہ إلى التفتازاني رحمه 
الله حيث بالغ في شرح المقاصد في رد القول 'بوحدة الوجود' حيث لم يعهم 
معناء. لكونه مُتقيدًا بدرجة العقل. والزم القائل بها إلزامات طويلة عريضة. بل 
الت" رسالة مُستقلة في الرڈ على الشيخ قُدّس مرّء ظنًا منه أنه قائل بوحدة 
الوجود بالمعنى الذي نهمه هر. وإنّما أتي من عدم الفهم وعدم تسليم الأمر 
لأهله. فقال فيها: 'ويتغؤهون بان درجة الكشف وراء طور العقلء وأنت خبير 
ای مو سو له العقل ينال؛ لا نيل ما هو بديهة العقل محال. 
ولا ينبغي أن يتوقم أن ذلك من قبیل ما لیس له العقل ينال. بل هو مستحيل. 
وللعقل في إيطاله تمكن و ومجال"”©. إلى أن قال: *ومنشاً الغلط عدم التفرقة ين 
(صاب] ما /أحاله العقل كهذه المذكورات وبين ما لا يناله العقل کاضمحلال وجود 


(O. 


الكاتات عند سطوع أنوار'” التجليات 

(والذي یفھم من كلام العلامة ابن حجر المكي في فتاويه الحدیثیةء 
هذه الرسالة ليست للتفتازانيء وانما هي للبقاعي. وقد نظرت فيهاء فتقرٌی 
عندي آنها للبتاعي. فإنه ذكر أنه الفھا بدمشق. وذكر متهب الدروز. 
وعباراته نبها التهرّر في قرائن أخر يظهر منها ما ذكر. ثم رایت مكتويًا على 


أن 


( في (ها) يقال إنه الف 

(2) فاضحة الملحدين. مخطرط برلين: 1753 «١‏ رقم متسلسل 2891 (ق38ب) الاسح 
محمد ردسجقي ۱135ھ 1723م. فى 2ب۔ 

(3) ليت في تا 

(4) فاضحة الملحدين. ق 3أ. 

كرت رسالة فاضحة الملحدين وناصحة الموحدبن تنسب في كثير من فهارس المخطوطات إلى 

معد الدين التفتازاني. وهذه الرسالة في الحقيقة ليست للقتازانی ولا للبقاعي+ وإننا هي 
لعلاء الدين محمد بن محمد بن محمد بن محمد البخاري+ تون سنة 841ھ مدمشق 
وهو تلميذ الشيخ سعد الدين التفتازاني. وأمتاذ السخاوي الذي بذكره في القول المني 
ناسم شیخناء ويقبس السخاوي من شيخه في عدة مواضع من الفاضحة۔ للمزید مراحعة 
المقثمة الفرنية لنشرة الوجود الحق لعبد الغني النابلي. بتحقیق د. بكري علام الدیں۔ 
المعھد الفرنسي بدمشق. 1995ء ص18 وما بعدھا۔ 


4۰20700020000+ ےم مس پ_ش ھ س۱جحجد 
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سخة مھا أنها للعلاء البخاريء وقد يرجح هذا أن فيها بعض أبيات فارسية 
والنه اعلم)'''۔ والعجب ان التفتازاني رحمه الله ناقض نفسه فقال في شرح 
المقاصد”': * وتعترف بان طريق الفناء فيه العيان دون البرھان*'''۔ - انتهى 


[وجود المطلق وتحققه في الخارج] 

واعلم أ المُنكرين على الشيخ في قوله يوحدة الوجود إنما أنكروا علبه لظلنهم 
ن الوجود المطلق کلی!'“ وآنه لا تحقق له إلا في ضمن الجزئيات. وما هو كذلك 
هلا يكون واجبًا باتفاق العقلاء من المسلمین وغيرهم. فإنًا مسالة تحقق الوجود 
امطنق في نفه من غير النظر إلى الموجودات الخارجية أمل الأاصول۔ 

فلنورد أدلّة وجود الوجود المُطلق وتحققه في الخارج ووجويه. والفرق 
وین الوجود العام الكلي الذي هو بمعنی الکون والحصول. ومن المعقولات 
0+ فإ من أتقن هذا لم يعتض عليه بقية مسائل هذا العلم. بإذن الله تعالى. 
ومن لم يفهمه حق الفهم تحيّر في الأمر؛ وأتكر على أهله. كما وقع لكثير منهم. 
حتی إن التفتازاني مع جلالة قدره قد رمى الشيخ في رمالة سماها: فاضحة 
الملحدين””" بالزتدقة والإلحاد. ویکل داعیة تفثّت الأكباد 


فلْحوٌّر المقام» ثم نلتفت إلى جوايه بحيث بتضح منه المرام بتوفيق الله 
نملٹ العلام. وقد ورد: ((إن من العلم كهيثة المکنون لا يعلمه إلا العلماء 
-لله. فزنا نطقوا به لا ينكره إلا آهل الجرة بالله)). 


فنقول: إن الشمس محمد بن حمزة الفناري أقام في كتابه الشُستّی مصباح 


) ما بين قوسين لیس في (ت) واثبتاء من بقیة النسخ. ويليه في (ت) والعحب أنه ناقص 
سے قفقال۔۔۔ 

١‏ كلمة المقاصد يت في (لس). 

43١‏ سعد الدین مسعود بن عمر التفتازاني؛ شرح المقاصد. تحقين عبد الرحمن عميرة. 
بیروت: عالم الكتباء ط2 1998 ج4. ص60. 

١4ا‏ كلمة كي ليست في (س). 

>٠‏ كسا ذكرنا في مُلاحظة سابقة هي للعلاء الخاري. 


444 الحادب الَيْبِنْ إلى الحايب المزين 


الأنس بين المعقول والمٹھود على هذا المطلب براهين عديدةء ونقل وجود 
الوجودء ووجود''' المطلق عن جماعة مُحققين» وتصذى لرد شبهات المْتکلَمین 
التي جمعها [الغتازاني] في شرح المقاصد وارتضاهاء فدفعها. 

وكذلك الْحقق علاء الدين علي المهائمي برهن على وجوده في رسالة سمّاھا: 
أدلة التوحبد» وشرحها بشرح سمّاہ: اجلَة التأييد. وبعد أن برهن على وجودهء برهن 
على وجوبه باثني عشر طريقاء وأورد اثنتي عشرة شبهة ودفعها بیان شاف. وسلك هنا 
الطريق باختصار في شرحه للفصوص الذي مماء: مشرع الخصوص. 

وكذلك الحقق نور الدين عبد الرحمن الجامي كُدّس سره ذكر شيعا من 
ذلك في رمالته الوجودیة رفي الدرة الفاخرة. 

وكذلك شيخنا برهان / الدين إبراهيم بن حن الكوراني متع الله بحياته» وذكر 
ذلك في عدة رسائل منها : مطلع الجودء وجلاء الفهوم » وإتحاف الذكي ٠‏ وغيرها 

فلنشر اختصارًا إلى بعض كلامهم تبرگاء ونيه الشفاء من داء الجهلء وبالله 
التوفیق للوك السيل السهل. 

قال الشمس الفناري رحمه الله في المصباح : 

٭وجود الوجود ليس بممتتع لاله لبرت الشيء لنفسهء ولا مُمکن وإلا لكان 

له علّة موجدة. فهي [أي: العلة المرجدة] إِتا ماهيته أو أحد افرادہ. أو 

اخارجًا عنهما. والأول: يستلزم کون الشيء علّة لنفه بلا دورء والثاني: 

يستلزمه مع الدورء والثالث: يستلزم كون المعدوم لا من حيث هر 

موجودا' مورا في المرجود. واللوازم كلها باطلة ظاهرة البطلان *.- 

انتهى. أي: فيكون واجبّاء فإذن وجود الوجود واجب. 


(ree) 


وفال المھائمي : 


(0 في (ت) ووجوبه. 
(2) خنم في ہامش (سء ق180|) مفاده: “رقف السلطان. .. '. 


(1) الفتاري والقرنوي. فتاح الغيب وشرحه مصباح الأنس. تحقيق خواجوي. ص430 


اصسل الثاني هيما تعلق بوحدة الوجود من الاعتواضات وحواناتها._ 


(01) 


“الوجود المُطلق بمنتع عدعہ٠‏ لاله -أي: عدمه-: 

)١‏ لما بعروضه للوجود فبلزم اتصاف الشيء بفيضه. بث يحمل عله 
بهو هو" لاا قد بنا ان الوجود موجود في الخارج. وأنْ وجوه 
الوجود عين الوجود. فإذا الصف الوجود المُطلق المضاف إليه بالمدم 
العارض له -أي: مار معدومًا- صار وجوده المُضاف؛ أعني وجود 
الوجودء عدمّاء إذ لا معنى للمعدوم إلا ما ملب وجوده. وإذا صار 
وجوده عدمًا مار المُطلق المُضاف إليه عنمًا أيضّاء لالہ عبن 
فيصدق 'الوجود لا وجود'ء وهو الاتصاف بالنفيض الذي هو 
العدم. بحيث يحمل عليه ب 'هر هو" . 

2 وما بانقلابه إلى العدمء فيلزم قلب الحقائق: وهو صبرورةٌ حقبقة 
أمر حقيقة أمر آخر۔ 

3 وتا بارتفاعه» أي: الوجود. من حيث هو من اصلہ من غير انصانہ 

بالعدم ولا انقلابه إلى آخرء فيلزم ملب الشيء عن نفه. 

واللوازم الثلائة وهي : اجتماع النقيضين؛ وقلب الحقائق. وسلب الشيء 

عن مفسهء باطلة بالاتفاق والضرورة؛ فكذا الملزوم وهو جواز عدم 

الوجود. فثبت نقيضه وهو امتناع العدم المُستلزم لوجود الوجودء وهر 
المطلوب. والفرق بين الأمور الشلائة أن في صررة الانصاف يوجد 
المرمرف. وفي صورة الانقلاب يرجد بدله» وفي صورة الارتفاع لا 


يوجد /شيء منهما"”". انتهى مُلخضًا. 
وقال المحقق الجامي في الدرة الفاخرة: 


*اعلم أن في الوجود راجبّاء ولا لزم انحصار الموجود في المُمکن٠‏ 


هنا الاقتباس على الأغلب من رسالة اجلة التآبید في شرح آدلة التوحيد الني أشار إلبها 
البرْزْنْجِي سابقّاء وهي غير مطبوعة. ويمكن مراجعة رأي المهائمي في 'الوجود المطلق* 
في مشرع الخصوص إلى معائي التصوص. وهو شرح المهائمي لكتاب النصوص في 
تحقیق الطور المخصوص لصدر الدين القونوي. انظر: علاء الدين المھائمي؛ مشرم 
الخصوص إلى مماني النصوص؛ تحقيق احمد فريد المزيذي. بيروت. دار الكتب 
العلمیةء 2008ء ص 47-39. 


(14) 


الجادث المیبي إلى الحانب المزين 


فبلرم أن لا بوحد شيء أصلًا. إن الممكن وإن کان مُتمنّدًا لا بستقل 
لوحوده في تفہ وهو طاهر؛ ولا في إيحاده لغيره لأنْ مرتبة الإيجاد 
بعد مرئة الوحود. وإد لا وحود ولا يجادء فلا موحرد لا بفائه ولا 


نعيرة. فإدن لا ہڈ من بوت الوا ". 


ٹم فال 

"فقرل: لا شك أن مدأ الموجودات موجود [بعيه]. فلا یخلو إمَا أن 
يكون حفيفة الوجود أو عیر ولا جائز أن يكرن غيرهء ضرورة احتياج 
عبر الوحود في وحوده إلى عبر هو الوجود. والاحتياج ينافي الوجوب+ 
فنعبّن أن یکوں حقيفة الوحود. 

ثمْ الوجود إما أن بكون مُطلقًا إطلانًا حقيقيًا لا يُقابله تفييد. قابلّا لكل 
إطلاق وتقييد. مُتعينًا بذاته لا بأمر زائد على ذاتہ؛ تعينًا هو أوسع التعیّنات 
بجامع الاعیّنات كلها ولا يُنافي شیا منهاء مُحَبِظَا بالكليات والجزيات 
جیه فبها بحسبها. وهو بحسب دات لا يكون كلبًا ولا جزتيّاء أو يكون 
مُقبِدّاء أي: ممما بامر زائد على ذاته» لکن لا سيل إلى الثاني وهو أن 
بكود مُقبِدّاء أي. منعيئًا بأمر زائد على ذاته. إذ لا سیل إلى أن يكون 
الواحب المجموع. لان التركيب من لوازمه الاحتیاج؛ وهو يُنافي 
الرحوب. ولا النعيّن وحده؛ لأنْ كل تميّن فيد لاحق لا بد له من أمر 
E‏ والشحتاج إلى الغبر لا بكرن واجبًا. ولا معروض التميّن وحده 
لأن المفروض آله -أي: المُقيد- ما ليس مُتعيّنًا بذاته. بل بهذا التعیّن 
الزائد على ذاته. وما هو كذلك كان مُحتاجًا في تحقّقه الخارجي إلى أمر 
رائد على دانه» والمُحتاج إلى الغیر لا يكون واجبًا. وإذا بطلت 
الاحتمالات الثلائة للثاني؛ ولا رابع تعیّن الاولء وهو أن يكون الواجب 
هو الوجود المُطلق بالمعنی الملكور ٠"‏ وهو المطلوب. انتهى مُلخْضًا. 


عد الرحمٰن الحامي؛ الفرة الفاخرة؛ تحقيق: أحمد عبد الرحيم السائح واحمد عد 


خوص: مكتة الثقامة القبية, القاهرة. طاء 2002: ص7 
حاشبة في (سء ق81١أ)‏ مفادها: "بلغ * 
حامي. الدرة الفاخرة. الأسطر الثلائة الأولى بدةا من ص14 مه وما يليها لم أحده 


[افصل الثاني هيما يتمق بوخد ة الوجود من الاعتر اصات وحواناتها 


0۱۲ 


وقال [الجامي] في الرسالة الوجودية 


*الوحود- أي: ما بانضمامه إلى الماهياث تشر عليها أثارها المختصة 
بها /موجود فإله لو لم يكن موحودًا لم بوحد شيء أصلا؛ والثالي 
باطل . فالَحُقدم مثله. بيان الملازمة أن الماهية قل انصمام الوحود إلبها 
عبر موجودة قطمّاء فلو كان الوجود أيضًا غير موحود لم لمكن لوث 
أحدهما للآخرء فإن ثبوت شيء لشيء فرع لوحود الت له وإدا لم 
يثبت أحدهما للآخر لم تكن الماهية معروضة للرحوہ كما ذهب إله اهل 
انظرء ولا عارضة له كما ذهب إليه القائلون بوحدۂ الوحودء فلا تكون 
ا 

[...] لثم قال) فإن قلت : الماهية باعتار وجودها العقلي معروصة للوحود 
الخارجي» فیکون ثبوت الوجود الخارجي لها في العقل فرعا لوحودها 
فيه. لا ني الخارج . 

قلتُ: نقل الكلام إلى وجودها العقلي بان نقول: شوت الوجود العقلي مي 
العقل موقوف على وجود سابق لها فيه. ولبوث الوجود السابق موقوف على 
وجود سابق آخرء فيتسلسل الوجودات. وليس هذا من فيل 'النسلسل' بي 
الأمور الاعتبارية التي تنقطع بانقطاع الاعتارہ فإن کل لاحق موقرف على 
سابقه» كما لا یُخفی على المُتدبّر. وأمًا بطلان التالي فظاهر لا بحتاح إلى 
البیان: فثبت أن الوجود مرجود. وإذا كان موجودًا وجب أن یکون وحوده 
بفهء وإلا تلل. فيكون واجبّا لامتناع زوال الشيء عن نقسه. ویلزم أن 
يكون حقيقة واحدة یلحقھا التعدّد النسبي بإضافتها إلى الماهيات. وإلا تعذد 
الواجب تعالى! وقد برهنوا على امتناعه. 

فإن قلت: لا شك أن معنى الوجود مفهوم عرضي لا يصدق على شيء 
قائم بنفسه مواطأة كالمشي والضحك واللون والشواد وأمثال ذلك 
وانکار''' ذلك مكابرة! فكيف يكون ذات الواجب تفس ذلك المفهوم؟ 
قلث:؟ كما آنه يجوز أن يكون هذا المفھوم العام زائدڈا على الوحود الخاص 


مي (س) وإن کان. 
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(hal 


ute) 


معاء 


00) 


الحادٹ المشین إلى حاب لماي 


الراحبي ٠‏ وعلى الوحودات الخاصة الشمكة على تقدير كونها محلم على 
ما قال به الحکماء! بحور أن پکوں رالدًا على حفیفة واحدة مُطلفة موحودة 
هي حفيقة 'وحود الواحب". ويكون هذا المفھوم الزائد أمرًا اعشاريًا عبر 
موحود إلا في العفل. ویکوں معروضه موجرڈا حقيقيًا خارحيًا هو 'حقيقة 


اين 


وقال محا الرعان إبراعیم الكرراني في رصالته البسحاة: / مطلع الجود ما 


اتھی 


"إن الوحود المُطلق قسمان 

مُطلق يقابل المد أعني: المطلق الإضافي؛ وهر بهذا المعنى كلي 
لالہ في مُقابلة الحزني. والكلي لا وجود له في الخارجء وإثما الموحود 
حرزئيانه. والحق نعالى مُنرّه هن أن يكرن وجودًا مُطلقًا بهذا المعنى. 
يكرد وحوده مُتوفًا على الوجردات المٰقبدات ۔ 

رمطلق بالإطلاق الحفيقي الذي لا يُقابله تقد القابل لكل إطلاق وتقيد. 
مإطلافه عدم تنبده بغبره في عين الظهور بالقيود. لا عدم ظهوره في القیود 


ولا عدم ظهوره إلا في القیود فله الد عن الظهرر في الأشياء بمقتضى: 
(اکاں الله ولم یکن شيء غیرہ))ء وله التجلّي فيما شاء من المظاهر بمُقتضى: 
وهر من أن ن كر [الحديد. 4]. لكنه لا یتید بذلك. فإنّه من وراء 
دلك سلقتضی ٠‏ و بن رهم تمط) ڈالیروج: 20]. 


عالشیخ محبي الدين فقتس الله مرّه راد بالمُطلق القم الثاني. وهو 
المُطلق بالإطلاق الحقيفي. ومن اعترض عليه کملاء الدولة السمناني 
والمد التفتازاني'*' فهموا من المُطلق المعنى الأول. فمنشا غلطهم عدم 


هد الرحلى الحامي: رسالة في الوجود. تحقيق نقولا هير ص248 250. في 
Albany State V'niveruty of‏ رواسا لوءنطچہمشثام ۳۸۵۶۳٣۷ Lilamic‏ عوسی یہ 

Nee York Press, 1974‏ 
علاء الدولة السساني توفي منة 736 ه وسعد الدبن التفتارامي توفي مسة 792ھ 
كلاهما مشهور نقد ابن عريي ررض نطرية وحدۂ الوجود. 


مل لثامي هيما يتمق بوحدۂ وود ص الاعت اص و جوا تھا 


00 


رس 


لعرق سں المطلقین: وظلهم أن الطلق بالإطلاي الحقيفي الذي هر م اد 
للح هو المُطلق الإضافي المُقابل للق الذي لس راو لى 


قل [أي: الکوراتي] فظھر أن ما بقل الحامي عن مض فل مضرہ من 
تعبین مراد الشيخ بالوحود المُطلق؛ وهو قولة 'إن للوحود للاك 
اعمتارات: الأول: اعثاره 'نشرط شيء' وهو الوحود قد والكاي 
اعمشاره 'بشرط لا شيء' وهو الوجود العام آي الكني. واكالك لا 
بشرط شيء' وهو الوجود النطلق. ومراد البح هو هنا المصی لثالث* 
۔اتھی۔ صحیح فإن كلام البح واضح في أن مراهه المصى الثالث. وما 
حمله عليه المعئرضون من الممی الثاني. أعني . المُطلق الإضافي. ممی 
لم بقصده الشيخء فإن كلامه صریح في أن الحق تعالی موحود ندانہ في 
الخارح» وأنْ ما عداه من الموجودات موجود نه 

قال في الاب الثاني من الفتوحات: إل الحق تعالی موجود نان لغائہ 
مُطلق الوجودء غير مُقید بغيرء. ولا معلول لشي؟: ولا علة لشيء. بل هو 
خالق المعلولات والعلل: والملك القدوس الذي لم يرل. وأنَ العالم موحود 
بالله تمالى لا بنفے ولا لنقسهء / نقد الوجود نوجود الحق في داله. ملا 
يصح وجود العالم البتة إلا بوجود السو" إلى آخر ما قال فإنه مع 
تمريحه بآنه تعالى موجود بذاته قال: إِنْهِ مُطلق الوجود بالمعى الدي دك 
عليه قوله: غير مُقیّد بغيره. يعني : أن الموجود بثاله لا فيد نغیرہ نكونه 
معلولا له أو علة لهء لا يمعنى الكلي الطبيعي الموحود في الحارح في 
ضمن آفراده» كما ذهب إلیه من ذهب من الحکماہ: ولا تمعن أنه مى 
معقول في النفس مُطابق لكل واحد من جزثیاتہ في الخارح: لتصریحہ باله 
تعالى موجود بذاته. والموجود بذاته لا يكون معنی معقرلًا. بل موحودًا 
خارجیّاء لا في أفراده". انتهى مُلخّضًا بالمعنى”. 


الفتوحات المكية. ح1٠‏ ص90 
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. الجاذثِ الغَيْبِيّ إلى الجا المزين 


تبصير في نحذير [في بيان تحقق الوجود المطلق ونقد السرهندي] 

قال رجل من الهند نبغ بعد الألف يقال له: أحمد بن عبد الأحد 
السرھندي''' يذعي المعارف: وله مكاتيب في ثلائة مُجلّدات. وفيها: طلست 
مما مون بنْضٍ» [النور: 40]ء بعد أن أقرّ في المكتوب الأول من المُجلّد الأول 
بان: *الصفات الثمائي لواجب الوجود التي هي عند أهل الحق موجودة في 
الخارج؛ مُتميّزة بالفرورة في الخارج عن ذاته تعالى وتقدس **.- انتهى. 

وفي المكتوب الثاني من المُجلّد الأول بأنّ: “الصفات البع أو الثماني 
التي هي الصفات الحقيقية موجودة في الخارج ٠"‏ انتهى» ما تضّه: 'غير أن 
الإشكال ني الصفات قوي» وهو أن الصفات إِمّا مُمكنة أو واجبةء ولا سیل إلى 
الأول لاستلزامه حدرئها وعدم انّصاف الحق تعالى بها أزلاء ولا إلى الثاتي لأن 
الواجب الوجود لذاته واحد*'“. ثم قال: 


٭وحلْ هذا الإشكال على ما أظهرو”” لهذا الفقير هو أنه تعالى موجود يذاته» 
لا بالوجود؛ لا على أنّ الوجود عينهء ولا على أنه زائد عليه. وصفات الواجب 
موجودة بذاته لا بالوجودہ إذ لا مجال للوجود في ذلك الموطن. قال الشيخ 
علاء الدولة [السمناني]: ٭فوق عالم الرجود عالم الملك الودودء / فلا 
بتصور نسبة الإمكان والوجوب أيضًا في ذلك الموطنء لن الإمكان 
والوجوب نبة بين الماهية والوجودء فحيث لا وجود لا إمكان ولا 


7 8 5 ہے و(6) 5 
وجوبء وهذه المعرقة وراء طور النظر والفکر *''.- انتھی۔ 


(!) في (ت)» (س) السهرندي. ويوجد في هامش (ت) تصحيح للکلمةء حيث كت 
الرهندي. وقي هامش (ت)ء (س) كتب أيضًا بخط مختلف: "أساء الدب في حق 
الإمام الرباني کس سره" ١‏ 

(2) لم أجده في المكترب الأول من المجلد الأول كما ذكر أعلاء. أما ما يتعلق بالصفات 
الثمان ووجودها في الخارج انظر أحمد السرهندي. المكتويات؛ استنبول: طبعة 
حجرية. Bayan Kiabevi‏ )عنم المکتوب 266. جلء 264-263 

(3) انظر: الرهندي. المكتوبات المكتوب 310ء ج1ء ص374. 

(4) انظر: الرهندي. المکتوبات: المكتوب الثاني ج2٠‏ صن8. 

(کا ص (م) ظهر. 

(6) الرهدي. المکتویات: المكتوب الثاني ج2ء ص8۔ 


[النصل الثاني: فيما يتلق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتهاأ کت 

وفيه أنْ من المعلوم أن ما ليس عين الوجودء ولا قائمًا به الوجرد» هو 
المعدوم. ولا شيء من المعدوم بموجود؛ فلا معنى لكونه تعالى موجودًا بذانہ إلا 
آنه تعالى عين الوجود القائم بذاته» المُتعيّن بذاته. يوضح ذلك ما مر عن الشريف 
[الجرجاني] العلامة ني حاشيته على شرح التجريد للأصفهاني من قوله: "کل 
مفھوم مُغایر للوجود فإنه ما لم ينضم إليه الوجود بوجه من الوجوه في نفس الأمر 
لم يكن موجودًا فيه قطعًا. وما لم يُلاحظ العقل انضمام الوجود إليه لم يكن له 
الحكم بكونه موجودّاء فكل مفهوم مغاير للوجود فهر في كونه موجودًا في نفس 
الأمر يحتاج إلى غيره الذي هو الوجود' إلى آخر ما مر عنه. فراجعه. 

وقد حكم الشریف على هذه المعرفة بأنها وراء طور العقل. وأنّه لا يعلمها 
إلا الراسخون في العلم. ولا يصح لهذا الرجل التمسك بكلام علاء الدولة لما 
علمت ممًا نقلناه من كلام شيخنا قريبًا. لأنْ علاء الدولة أراد بالوجود الوجود 
المُطلق» بمعنى المُشترك بين المُمکنات: بدليل قوله في بعض رسائله كما نقله 
عنه العارف الجامي: 'الحمد لله على الإيمان بوجوب وجوده؛ ونزاهته عن أن 
يكون مُقيْدًا محدودّاء أو مُطلقًا لا يكون له بلا مُفيداته وجود'- انتهى. قاقر بان 
الله تعالى واجب الوجود. فالوجود المُطلق أي: الکلّي الذي لا یکون له بلا 
مُقيداته وجودء هو الذي قال فيه: إن فوقه عالم الملك الودوں وهو صحیحء 
فان الله هو الوجود المُطلق بالمعنى الذي فسّره السيد [الجرجاني] كما مرّ من 
كونه مُعرّى عن التقيّد بغیرہ والانضمام إليه. وهذا هو معنى المُطلق في كلام 
الشیخ محبي الدين / قُدّس سرّه كما مر عنه غير مرة. وقد مز قريًا: 

"إنّه تعالى موجود بذاته لذاته» مُطلق الوجود غير مُقيّد بغيره. ولا معلول 
لشيء. ولا علّة لشيء بل هو خالق المعلولات والعلل والملك القدوس الذي 
لم بزل .- انتهى 


فها هو قد فشر قوله مُطلق الوجود بقوله: غير تُقید إلى آخره. 


( الفتوحات المكية. ج1ء ص90۔ 
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ثمْ إن قول هذا الرجل [السرهندي] في حل الإشكال: إن صفات الواجب 
موجودة بذاته لا بالوجود؛ إن أراد أنها موجودة بعين وجود الذات لا بوجود 
يُغايرهء ناقض قوله: 'إِنْها موجودة في الخارج مُتميزة عن الذات بالضرورة' » 
وإن أراد أن وجودها مُتوقف على ذات الحقٌ لكونها قائمة به تعالى» كما يدل 
عليه قرله في المكتوب الموني مئة من المُجِلّد الثالث: "قد مضى سابقا أن 
الصفات الثماني الحقيقية لواجب الوجود وإن كانت داخلة في داترة الوجوب» 
إلا أنها براسطة احتياجها إلى الذات يوجد فيها رائحة الإمكان'.- انتهى. فلا 
يتأنى منه نفي وجودها بقوله: إنها ليست موجودة في الخارج» مع تناقضهء فإنه 
نفی عنها وعن الذات الإمكان والوجوبء قال: “لأنّ الإمكان والوجوب نسب 
بين الماهية والوجود فحيث لا وجود لا إمكان ولا وجوب"”'.- انتهى. وهنا 
قد أدخلها في دائرة الوجوب» راثبت لها رائحة من الإمکان: وِمُما من نسب 
الرجودء فلزم أن يكون لها وجودء وهذا عو التناقض القبيح20. 

ثم إن الوجود إذا لم يكن عين الذات ولا قائمًا به فما معني إطلاقه 
الرجوب عليه في قوله في صفات الواجب تعالی؛ وإطلاق الواجب الوجود عليه 
في 'المكتوب الموني مئة* من المُجلّد الثالث بقوله: “الواجب الوجود". وقد 
أشهد على نفه يان الوجوب والإمكان من نسب الوجود» وحيث / لا وجود فلا 
وجوب ولا إمكانء مع القطع بان العلماء بُريدون بهذا الإطلاق أنه تعالى واجب 
الوجود لذاتهء إمّا لكونه عين الوجود القائم بذاته المُتعین بذاته» أو لكون الوجود 
مُقتقی ذاته. وما لم يكن الوجود عين ذاته» أو زائدًا ومُقتضى ذاته. كيف يصح 
آن یُقال فيه: إنّه واجب الوجود لذاته؟ ويُضاف إليه الصغات قيُقال: صقات 
الواجب: أو يُقال: إِنّه موجود بذاته. 

وقد تفظن لهذا التناقض ولغيرهء فقال في "المكتوب الثالٹ' من المُجلّد 
الاول: 


(1) انظر: السرهندي. المکتوبات: المكتوب الثاني؛ ج2٠‏ ص8. 
(2) القيح ليت في ما۔ 


[النصل الثاني: فيما پتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها لكه 


"إن فيل يلزم من هذا البيان أن الوجود غير ثابت في مرتة الذاث والصفات 
وأنه لا يقال للذات والصفات: واجب. فکون الوجوب ملوبًا عن الذات 
والصفات. كما أن الإمكان والامتناع ملوبان عنهماء فيحصل تسم رابع 
غير الوجوب والإمكان والامتناع. والحال أن الانحصار العقلي ني هله 
الثلائة ثابت. وأجاب بأنّ هذا الانحصار إنما هو للماهية بالنة إلى 
الوجودء فحيث لا نسبة للماهية إلى الوجود لا انحصار؛ كما في ذات 
الواجب تعالى وصفاته. فان ذائه موجود بذاته لا بالوجود. عينًّا كان أو 
زائنًا. وصفغاته تعالی موجودة بذائه سبحانه من غير أن يتخأل فيها وجودء 
فذاته تعالی وصفائہ فوق هؤلاء الثلاثة الملحصرة“' إلى آخر ما قال. .. 


ولم يزد بهذا الجواب إلا *ضغنًا على إنالة". كما تفعله في المحسوسس” 
الكتاسون الزيّالة. فإته سمّاه تعالى موجودًا وواجبًا مع سلب الرجود والوجوب 
عته. مع ما يرد عليه من أنّه لا يخلو إا أن يقرل: إِنْه تعالى له ماهيةء أر يقول: 
نه لا ماهية له. لا سيل إلى الثاني لغوله في "التاسع / والعشرين ومئتين' من 
المُجلّد الاول: حقيقة الحنّ وماهيّته ليست عين الرجود. إلخ. فنعيّن الأرل. فإتا 
أن يقرل حقيقة الحق وماهيّته عين الوجودء أو غيره. فإن كان الأول كان كقول 
الأشعري والشحققین: فلم يصح قوله: إن حفيقة الحق ليست عين الوجود. رإن 
كان الثاني فإمًا أن يكون حقيقته تعالی مُقتضیة لرجوده أو لاء فإن كان الأول 
كان كقول جمهور المُتكلمين» فكان لماعیتہ نسبة إلى الوجود بالوجوب. كما قال 
ني “الرابع والأریعین ' من المُجِلّد الاول: 'وهو تعالى على صرافة إطلاقه لم 
يْمِلْ من أوج الوجرب إلى حضيض الإمكان'00.- انتهى. 

وقد مر عنه فريبًا أيضًا إطلاق الوجوب عليه» فلم يكن فوق الثلاثة. فلا 
يصح نفي كون ذاته تعالى موجودًا بوجود زائد على ذاته. وإن كان الثاني لم يصح 


. ١1ص‎ ٠2ج انظر: السرهندي. المكتويات؛ المكتوب الثالٹ؛‎ ٦ 
في (ھ) المحوسون.‎ ( 
انظر: السرهنديء المكتويات. مکتوب 44ء ج2 ص72‎ )3( 


اکسا 
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أن يكون موجوٹا بذاته. لأنْ ما هر غير الوجود ولا يقتضي ماهيته الوجود ليس 
بموجودء فضَلًا عن أن يكرن موجودًا بذاته» فلا يصح أن يكون مدا للآثار» 
لان الإيجاد فرع الوجود. فتسمية هذا الكلام الذي لا محصل له "معرفة' دليل 
على أنه لم تحصل له المعرفة. ولم يكتف بتسميته معرفة حتی قال في ٭آخر 
الثالٹ' : 'فافهم هذه المعرفة الشريفة القدسبةء فإنّها أساس الذين» وُخلاصة 
علم الذات والصفات'''. وحاشا لله آن يكون هذا الکلام المخيل المُتناقض 
المُخالف للشرع والعقل أساس الدّينء بل هو أماس الجھل؛ - قاله شيخنا أيده 
الله-. 


ثم قال في المکتوب “الثالث والتسعين * من المُجلّد الثالك: 


'الذي کشفوہ لي في آخر الامر هو أن التعيّن الأول لذاته تعالى هو تعن 

[۸ہاب] الوجود الذي هو مُحیط بجمیع الاشیاء(ٴ/ وجامع لجميع الأضدادء 
وخیر محضء وكثير البركة» حتى إن أكثر مشایخ هذه الطائفة العلية قالوا: 
إنّه عين الذات: ومنعوا زيادته على الذات. وهو لغاية دقته ولطافته لا 
يُدركه بصر كل أحدء ولا یقدر أن يزه عن الأصلء ولهذا اختفى تعينه 
في هذه المدة ولم يتميّز عن المُتعیّنء وعبده الجمّ الغفير بالربوبية» وما 
طلبرا معيودًا وراءه. واعتقدوا آله المبدا للآثار الخارجية والمكوّن 
للحوادث البومية. رهذا التمييز بین الحق تعالى وبين ما درنه دولة ادّخروها 
لهذا المسكين المُنارء وهذا النفي لمُشارکة غير المعبود للمعبود سؤر 
وففلة من الأنياء صلوات الله عليهم حفظوها لهذا الحامل لبقيتهم؛ 
الحمد لله الذي هدانا لهذا. . . "9 إلى آخر ما قال. 


(1) انظر: الرهندي. المكتويات. مكترب 44ء ج2: ص72. 

(2) رقم الورقة (145) في المخطوط (ت) مكررء وللحفاظ على الترقيم بشکل مُتوافق مع 
تلل الأفكار في بقية المخطوطات ذكرنا: 5ء 145ب» ويمد ذلك: 1145 مکرر» 
و145ب مكرر. وترتيب هذه الصفحات في (ت) مضطرب؛ وما اناه هو الصحيح من 
بقیة اللخ ومن سياق الکلام۔ 

(3) انظر: السرهتدي. المکتوبات؛ مكتوب 93ء ج3٠‏ ص124. 


[الفصل الثاني هيما پتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواہاتھاا 


0) 


قال شیخنا [الكوراني] ايده الله: 


قد صرح بان هذا الوجود هو ما دون الحق؛ وأنه غير المعبود. وقد صرح 
أولّا بان الحق تعالى موجود في الخارج. موجود بذاته لا بالوجود. عينًا 
كان أو زائدّاء والموجود بلاته مُتعيّن بلانه لا بغیرہ الزائد عليه ني 
الوجردء بنص : ((كان الله ولم يكن شيء غیرہ)). فالله تعالى مُتعيّن بذاته 
في الأزل قبل وجود الغيرء رهلا الوجود عنده غيرء فلا يصح أن يكون 
التعيّن الأول للحق تعالى» الا لكان الغیر أزليًا. وكان التعيّن الذاني 
للحقٌ تعالى موقومًا على الغيرء واللازم باطل عقلًا ونقلاء فن العالم 
حادثء وتوف التعيّن الذاتي للحق تعالى على الغير يُنافي الوجوب!'“ 
الذاتي والغنى عن العالمين. 

ثم القائلون بأن الله عين الوجود / من مشايخ هذه الطائفة العلية آرادوا به 
الوجود الحقيقي الموجود بذاته المُتعيّن في الخارج بذاته. قال الشيخ محي 
الدين كُدَس سره في الباب السابع والسبعين ومئة: افلا رجود حقیقي لا 
يقبل التبديل إلا ذات الحق تعالى»0.- انتهى. 

وهذا 'الوجود' عند هذا الرجل [السرهندي] + كما قال في "آخر 
النالث' » ليس موجوڈا في الخارج» ولا في العلم. بل في 'نفس الامر'ء 
واراد بنفس الآمر الموجود في مرتبة الوهم. كما قال في “المكتوب التاسع 
والمئة" من المُجلد الثالث: 'إيجاد العالم في مرئية الوهم» لكنه بواسطة 
الاستقرار وتعلّق الإيجاد به صار مرجودًا في نفس الأمرء وهذه المرتبة 
وراء مرتبة العلم والخارج" ٠‏ إلى آخر ما قاله... فالوجود الوهمي 
الموجود في نفس الأمر عندى الذي هو غير العلم وغير الخارجء 
كيف يصح أن يكون أول التعینات للواجب الوجود بذاته المُتعيّن بذاته في 
الخارج» قبل إيجاد العالم» في مرتبة الوهم المعبْر عنها عنده بنفس 
الأمر؟ 


في (م) الرجود. 


( الفتوحات المكية؛ ج2ء ص 313. 
(3) انظر: السرهندي. المكتوبات» مکتوب 109ء ج3. ص151. 
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لم إنه فد صرح في 'آخر الثالث والتسعين' من الثالث بان الموجود في 
الخارج عند الكبراء لیس إلا ذات الله تعالى. فكيف يسوغ له في ديانته 
وورعه أن ينسب إلى من نقل عنهم القول بأن الله تعالی موجود في 
لخارح» إنهم عبدوا الوجود الوهمي الذي ليس موجودًا قي الخارج» / 
وَإنْهم لم يُميّزوا بين الحق وما دونهء وإنّهم لم ينفوا مُشاركة غير المعبود 
للمعود؟ سبحانك! هذا بهنان عظيم! وكيف يرضى العاقل المنوب إلى 
الطريقة أن يعتمد على كلام هذا الذي يرى مثل هذا التناقض والافتراء 
على أولياء الله تعالى في كلامه (أْمْدْ درون الات ا عق شري اتَتَالما) 
[محمد: 24]. اللهم إِنْي أمألك العفر والعافية في الدنيا والآخرةء اللهم 
أحن عاتبنا في الأمور كلهاء وأجرنا من خزي الدئيا وعذاب الآخرة» 
آمين. - انتهى کلام شیخنا أبقاء الله 


أقول: وفي قوله: 'من سؤر الأنبياء وقضلتهم' ادّعاء التبوّة» وأته تال 
النيوّة. وقد ادّعاها في مكاتيبه تصريسًا وتعريضًا وتلويحًا في مواضع. وقد كتب 
العلماء من أهل الهند وأهل مصر وأهل الحرمين رسائل كثيرة في رذه. ولهنا 
الفقیر في ردّه عدّة رسائل» ولشیخنا الكوراني آيّدء الله تعالى رمالة» ولٹیخنا 
الكبير القشاشي رسالة. وبالجملة فقد نادى سلطان الهند ونقذ أوامره في جميع 
بلاده أن لا يقرأ أحد مکاتیب ولا يعتقد ما فيهاء فإتها لمات مُتراكمة بعضها 
فوق بعض. وقد أشرنا /فیما سبق في الفصل الأول في موضعين إلى رد قوله 
مُعبَرًا عنه ب *بعض أهل الهند'ء فالحئر الحذر من اعتقاد هذه الخيالات 
والجهالات!. 
[الفرق بين الوجود المطلق والوجود العام الكل والكون والحصول] 
تنوير في تحرير 

هذا الذي مضى بيان تحقّق الوجود المُطلق في تفهء وبيان وجوده 


ووجوبه. ولنشرع الآن في بيان الفرق بينه وبين الوجود العام الكلّي الذي بمعنی 
الكون والحصول. 


السسل الثامي. هيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراسات وجواباھا! 


0 
(2 


فأقول: قال صاحب: إسعاف المولعين بكتب الشيخ محبي الدين ما نضّه 


*الوجود واحد ليس إلاء فإِنَ المُمكن إنَا جوهر أو عرض لا غيرء ردلك 
هو العالمء فتحقفه بالوجود لا بنفسہ. فالمرجود غيره. فليس يممكن. قبت 
آلا وجود مُطلقًا إلا الواجب تعالی۔ فإنّ عند مُحققي الصوفية رضي الله 
عنهم أن الحق هو الوجود الْمُطلق عن كل الفيرد؛ اللہ عن نشابهة كل 
مجهول ومعهودء ومن مُساوقة كل مركب وبسيط من عرالم الغيب 
والشهود". ثم تال: 'اعلم ونّقك الله أنه لا يُطابق الوجود -یعني: 
المُطلق الحقیقي- من أحكام الكليات -يعني: التي منها المُطلق الإضافي- 
إلا وحدة حقيقة الكلّي في تعيّناته التي هي بجزئاته. سراء كانت أنواتًا أو 
أشخاصًا. وآمّا کون حقيقته حُكمية ضُمنية فلاء لان حكم الوجود في 
تعيّناته على العكس من ذلك من وجوه كثيرة: منها وجوب تعیّن الرجود 
الأول الذي هو تعيّنه في نفسه لنفهء إذ الثاني فرع عنه. فالتعيّن الثاني 
عين الأول لا نفسه. ومنها أنه يمنع تصوّر مفهومه عن وقوع الشركة فيه 
فان تلك في حق الأعيان الثابتة من أمحل المحال» إذ هي عدمية بالذات. 
فكثرته بها اعتبارية» والوجود قاتي: والجنس على العکس من ذلك. ومنها 
أن وحدة حقیقة الوجود ذاتية. ومنها أن له البق على تعيّناته بالذات 
والرئبة. ومنها (أنْ لا تحقيق لتعيّناته إلا به. ومنها أن تحققه وجوديًا بنفسه 
لغ لا بشيء زائد عليه البعة. ومھا)!'' / أله في تعيّنه الأول معن بنفه 
لنفه في نفے۔ ومنها آنه قائم بتفهء فتعيّناتها وحقائتها وأحكامها قائمة 
به. ومنها أن كماله لذاتہ ليس راجِمًا إليه من تعيّناته» إذ هو المفيض على 
قوابلھا الحدمية الوجود والكمالات. ومنها أن الوجود لا بقع اسمًا من 
اناه إلا عليه ولهء وإن كان ذلك الاسم باعتبار ذلك التعين الذي هر 
مظهر ذلك الاسم ومقتضاء. 

وآمّا الجني فعلى العكى من فلك» فوحدة حقيقته اعتباريةء وكثرته في 


ما بن قوسن ليس في (س). 
لت في (ه) ولم نعثر حتی الآن على نخة من كتاب إسعاف المولمين. 
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مکررا 


(r46) 


U) 
(2) 
G) 
(4) 


تعبناته حقيقة ذاتية» وكثرة حقيقته"“ منية لا ذانيةء وليس له سبق على 
أفراده إلا بالرنبة ففطء وتحققه بأفراده لا بنفسهء وتعيّنه في عينه فقط لا 
في نفهء وقامه بأعيانه لا نفے۔ والكمالات لتعيّناته يالذات لا لف إذ لا 
وج وله فی تفه إلا بتعيّناته”7. ومنها أن الكلّي لا يقع شيء من أسمائه 
إلا (على شخص من أشخاصه» باعتبار ذلك الشخص لا عليه من حيث 
هو البتقء وأمًا الوجود فلا يقع شيء من أسمائه إلا) عليه إذ هو مُدعق 
من صفة قائمة به» وإن كان ظهور ذلك الاسم باعتبار التعيّن الذي هو 
مظهره ومُقتضاه. والكلي بعکس ذلك. ومنها أن الكلي محكوم من حيث 
ظهوره بحقيقة جُزليته الخاضة بذلك الجُزہ تًا ذاتيّاء إذ حقيقته كما 
قرّرته لك اعتبارية وتعيّناته ذاتيةء عکس الوجود. 

وما الوجود فحاكم على نعيّناته؛ إذ حقيقة التعيّن الْمُخْتصٌ به اعتبارية عدمية 
بالذات لا تقبل الظهور من حيث ما هي هيء بل من حيث حكم الوجود 
عليها بظهوره بحكمهاء كالمخارج للحروف لا تقبل الظهور إلا بحکم 
الحرف الذي هو عين الس المتعیّن بحكمه لا بحقيقة النَّفّسِ ولا بنقس 
المخرج ".- انتھی۔ 

ثم قال رحمه الله: 


“الوجود الذي هو مُسمّى الجلالة ذاتي الوحدة اعتباري الكثرةء والجنتس 
اعتباري الوحدة ذاني الكثرة. ومن هُنا تببّن الفرق بين أهل التحقيق وبين 
من التبس عليه أمر الوجود بحكم الجنى . فآئبت مُجازفة الخلق. ونفي 
الحق من حيث لا بشعرہ فوقع في التعطيلء أعاذنا الله من ذلك. اتا اهل 
الشهرد والكشف الصحیح فقال قائلهم ما قال بحق /عن حقء وقال 
غيرهم مثل قولهم بغلط عن غلط. لان في التعيّن الثاني من مُشابهة الوجود 
بالجنس بالوجه الذي ذكرناء اولّاء وهر الوحدة في الكثرة فقط لا من كل 


في (ه) كثرتها حقيقة. 

في (س) في وجودہ إلا بتعيتاته. 
ما ين قوسين ليس في (س)۔ 
في (س) تعینانہ۔ 


|الفصل الثاني: فیما يتعلق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتھا 


وجوعہ. فظن من غلط أن الوجود كالكلي من سائر اعتباراته» فقی الوجود 
رالت العدم. أعاذنا الله من ذلك" . 

بيانه أن قولهم في الاصطلاح: "اسم الجلالة أحدي الذات كلي الصفات 
رالأسماء "2 أي: وحدته ذاتية وكثرته اعتبارية. فهو عين كل من تعيناته من 
حيث الظهور فقط» كما قال الشيخ محبي الدين بن العربي رحمه الله في 
الفتوحات في باب التخلّيء (بالخاء المعجمة) : لا من حيث الحقيقةء إذ 
حقيقته ذاتية » وعينه يعني تعينه الخارجي اعتبارية: فكيف الحقيقي بالذات 
عين الاعتباري؟”'' فهو عکس للجنس الذي غلط بحكمه من غلط وِقْنّمَ 
بسبب غلطه المُتكرون. بيانه أن الجنس اعتباري الوحدة والذاتء ذاتي 
الكثرة والتعينات» فهو عين كل من تعيّناته بالذات والحقیقة لا 
نفه إلا اعتيارًا ذهتيًا فقط. فمن قال: الوجود عين تعيّناته بالحقيقة فقد 
التيس عليه الأمر لعدم القرق بین التعيّنينء ولما بين حكمي الوجود 
والجنس من الس الخفي. فان تعبّن الوجود الثاني له حكم الجنس في 
ظهرر وحدته وتعیّتانہەاء فهو عينها من حیث الظهور فقطء لا من حيثها 
ولا من حيث تة( الاحدية بالذاتء ولقول الشيخ محبي الدين رحمه 
الله: «للحق حقيقة تقبل الصور””. إلى أن نال [أي: ماحب إسعاف 
المولمين]: قالوجوہ ذاتي وتعيّناته اعتبارية» والكلي اعتباري ونعيّاته ذاتية. 
فافترقا من حيث الحقیقة والعين» يعني : التعيّنء واتحدا من حيث الوحدة 
في الكثرة والكترة في الوحدة فقط. فكلٌ شيء يكون مُطلق التعيّن لا ينعن 
في نفسه البنةء إلا الوجوده فإن حقيقته ذاتية وتعيّاته اعتبارية» عكس 
الكليات كما تقدم. فله التعیّن في نفه لنفهء وله البق بالذات والرتبة 
والوجود على تعيّناتهء وله القبّلية الوجودية الذاتية الرتية لا الزمانية. إذ 
الزمان تعيّاته» وتعيّناته فائضة عنه أولاء ومُتندة إليه حالاء فائضة وجودًا 
ومُستندة إمدادًا. إلى أن قال: فللوجود التعيّن /لنفه في تفه من حيث 


0) 
06) 
O} 
(4) 


في (ه) الاعتباري بالذات. 

في (ه) في تعيّناته. 

لت في (س). 

الفنوحاث المکیةء ج3ء ص 43. 
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460 7 الجاذبٌ اعبت إلى الجا النزیی 


وحدته الذانيةء وذات وحدته» وليس له التعيّن في نفسه من حیث كثرته 
الاعتبارية. - إلى أن قال - : وإِنّما الغلط من اقتحام علوم من غير معرفة 
قواعدهاء وقاعدة علم الشیخ ابن العربي رحمه الله معرفة ما لا بد منه من 
المنطقء أي: والحكمةء مع معرفة الاصطلاح. ولا بد ممّن جهل ذلك 
جعل الأشياء مُجازفة عين الحق حقيقة من غير معرفة ما هُّنالك من الخطر 
العظيمء والعقد القبيح الشنيع . 

بل ینکر بعضهم على من يقول: 'إن للحق تعالى ذانًا خارجة عن هذه 
الاعيان' وذلك لترهّمه التحيّز الباطلء ولتوشمه أيضًا من ظاهر كلامهم 
الذي نهمه بغير قاعدة على غير ما هو عليه أن حكم الوجود كحكم 
الجنى في ما تحتہ؛ فإ الجنس لیس'' له وجود في الخارج عن افرادہ 
ولخفلته [برى] أن الوجود لیس لاعيانه وجود في الخارج عنهء فلا تحير 
فلهذا يفهم أنه عين الأشياء. 

مر هذا المُجازف من التحيّز الذي توهّمهء فوقع في أقبح القباتح الذي هو 
التعطيلء لاعتقاده أن الأعيان ذوات الحق: وأنّه عينها من حيث الحقيقة 
كالجنس في اعيانه. ولاخنه أيضًا هذا الحكم على غير مراد اھله۔ فإنّ 
حکم الوجود على خلاف ذلك. فإله ذات واحدة حقيقفيةء والأعيان 
أحكامهء فلیت بذوات بالنسبة إليه» بل هي أحكامه ومُستهلكة فيه فلا 
وجود لها في الخارج عنه لاستهلاكه إياها حقيقة وحكمًا. وقولهم: “لا 
وجود له في الخارج عنھاٴ لا يصح إلا أن بكرن مُفرعًا بعد تحقيقك ان 
لا وجود في الخارج عنهء حذرًا من الوقوع في إثبات المعدوم ونفي 
الموجود من حيث لا يشعر القائلء أو من حيث يشعر إن كان وتع في 


التعطيل والعياذ بالله تعالی'۔ 


انتهى كلام الإسعاف. وهو حقيق بالقبول عند الإنصاف» ويه تبين 
"الوجودية' المذمومة التي أشار إليها الأصل. وعلم أيضًا أن الفتازاني إِنّما فهم 
من الوجودية المعنى المذمومء فلهذا شنع على الشيخ قُدّس سره في شرح 


() لت في (س). 


|النصل الثاني؛ فیما پتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها ر 461 


المقاصد وفي رسالته التي سماھا الفاضحتاک وهي في الحقيقة فاضحة لمؤلفها 
حيث حكم بالظن ولم يفهم الفرق بين القولين» ومنشأ ذلك كله عدم الفرق بين 
الإطلافين» والبّعد التام بين المذاقین: والله أعلم./ 

قال [الكازروني]: وأمًا مولانا سعد الدين نقد فال في شرح المقاصد: "قد 
اشٹھر بين جمع من المُتفلسفة والمُتصوفة أنْ حقيقة الواجب تعالی هو الوجود 
المُطلق: ولما أورد عليهم أنّ الرجود المُطلق مفهوم كلي وليس له تحفق في 
الخارج» وأفراده غير مُتناهية: والواجب تعالى موجود في الخارج وواحد حقيقي 
لا تكثر فيه. أجابوا باه واحد شخصيٰ وموجود بوجود هو عبنه» والٹکٹر في 
الموجودات بواسطة الإضافات لا بواسطة تكثر الوجودات. فن الوجرد إذا ب 
إلى الإنسان حصل موجود ٠‏ وإذا سب إلى الفرس حصل موجود آخرہ وعلى 
هذا القياس. وهذا الجواب احتراز منهم عن شناعة التصريح بان الواجب ليس 
بموجود» وبان وجود جميع الأشياء حتى القاذورات واجبء تعالی الله عا 
يقول الظالمون عُلوًا كييرًا. وإلا فتكثر الوجودات وكون الوجود المُطلق مفهوًا 
ليا ليس له وجود إلا في الذهن أمر ضروري. وقد انّفق جميع الحكماء أن 
الوجود المُطلق من المعقولات الثانية والأمور الاعتباریة ولا تحقّق له في 
الخارج "۹2 


هذا ترجمة بعض كلامهء والمقصود حاصل منه لان المُراد تصزر مذهب 
هولاء لا غير. وجماعة ظنوا أن هذا مذهب الشبخ [ابن عربي] تدس سره العزیز؛ 
رحاشاه» ومعاذ الله أن يكون هذا مذهب الشيخ قاس سرء. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجي]: اراد الأصل أن يصرف تشنيع التفتازاني عن الشيغ. 
ويوهم العوام أنّه ما عناہ بذلك؛ وإِنّما عنى مَنْ هذا مذهبه» رهيهات! نقد ظنْ 


(1) وهي فاضحة الملحدین؛ واشرنا من قبل أن هذه الرسالة في تكفير ابن عربي لبت من 
تاليف التغتازاني بل المؤلف الحقيقي هو تلمیلء علاء الدين البخاري. 

(2) في (س) الموجود. 

G3)‏ سيرد الاقتباس مع مصدرہ بعد تليل. 
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- الجازث اليبق إلى الجانب المزين 
التفتازاني بالشيخ كل الظنْء (وتبعه على ذلك كثير من الناس حتى إن العلاء 
البخاري أو البرهان البقاعي الف في الرد عليه كتبًّا منها كتاب سماہ لغروره: 
فاضحة الملحدين وناصحة الموحدين» وفي الحقيقة هي فاضحة لمؤلّفهاء ومن 
نسب هنا الكتاب إلى التفتازاني فقد أخطا!''“۔ وأكثر في الفاضحة السب له 
والشتم واللعن؛ وأساء فيه القول غاية الإساءةء فالله تعالى يُسامحه ويعفو عنهء 
فان ما لہ غير واقعء (وإنما ظنّ ذلك من ظنّ لاله قد ينقل کلام شرح المقاصد 
في رڈ وحدة الوجود في هذا الكتاب)”. فلا بأس أن ننقل كلامه ثم نجيب عنه 
اختصاراء إتماما للفائدة. 

فتقول: قال [سعد الدين التفتازاني] في إلهيات شرح المقاصد بعد أن أبطل 
الحلول والاتحاد: 


'ومَهُنا مذهبان آخران يوهمان الحلول والاتحاد وليا منه في شيء. 
الاول: الالك إذا انتهى سلركه إلى الله وفي اللہ استغرق في بحر 
التوحيد والعرفانء بحيث يضمحل ذاته في ذاته [تعالی]ء وصفاته ني 
صفائہ ويغيب عن كل ما سواہ ولا یری /في الوجود إلا اللہ وهذا 
الذي يُمُونه "الفناء في الترحيد*. وإليه يُثير الحديث الإلهي: ((لا يزال 
العبد يتقرّب إل بالنوافل حتی أحبهء فإذا أحببنه كنت سمعه الذي يسمع 
به وبصرہ الذي يُبصر به)). وحيتتفٍ ربّما صدر منه عبارات تشعر بالحلول 
أو الاتحاد لقصور العبارة عن بيان تلك الحال؛ وتعثّر الكشف عنها 
بالمقال. ونحن على ساحل”” التمتي؛ نغترف من بحر التوحيد بقدر 
الإمكان» ونعترف بان طريق الفناء فيه العيان دون البرهان. والثاني: أن 
الواجب عو الوجود المُطلق؛ وهر واحد لا كثرة فيه أصلاء وإنّما الكثرة 


() ما بین فوسین ليس في (ت). 

(2) ما بین قوسین ليس في (ث). وبعدها ورد في (ت) "فلا باس أن ننقل كلامه إتمامًا 
للفائدة فنقول'۔ 

)2( في شرح المقاصد: 'سبيل '. انظر: سعد الدين معود بن عمر بن عيف الله الغتازانيی٭ 
شرح المقاصدء نحقيق د۔ عبد الرحمن عميرة؛ عالم الكتبء بيروت» ط1ء 1989ء 
ج4 ص60. حائية في (ت) مفادھا: "بلغ *. 


|الفصل الثاني: غیما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها) 


(1) 


في الإضافات والتعيّنات التي هي بمنزلة الخیال والراب» إذ الكل في 
الحقیقة واحد يتكرّر على المظاهرء لا بطريق المُخالطة. ویٹکثر في 
النواظر لا بطريق الاتقسام. فلا حلول هَهْنا ولا الحاد لعدم الإلنییة 
والغيرية. . . وكلامهم في هذا طويل خارج عن طريق العفل والشرع. وقد 
أشرنا في بحث الوجود إلى بطلانہ'''۔- انتھی 


وقال في بحث الوجود: 


"قد اشتھر فيما بين جمع من المُتصوفة أَنْ حقيقة الواجب هو الوجود 
المُطلق» تمتگا بأنّه لا يجوز أن یکون عدمًا أو معدوًاء وهر ظاهر؛ ولا 
ماهية موجودة» أي: مع الوجودا؟ لما في ذلك من الاحتياج 
والتركيب””©» فتعيّن أن يكون وجودًا. وليس هو الوجود الخاصء لآله إن 
أخذ مع المُطلق فمرگب أو مُجرّد المعروضی؛ فمُحتاج ضرورة احتیاج 
المقيد إلى المُطلقء وضرورة أنه لو ارتفع المُطلق لارتفع كل وجود. وحين 
أورد عليهم أن الوجود المُطلق مفهوم كلي لا تحقّق له في الخارج» وله 
أفراد كثيرة لا تکاد تتناهىء والواجب موجود واحدٌ لا نكثر فيهء أجابوا 
يآنه واحد شخصي موجود يوجود هو نفهء وإنما التكثر في الموجودات 
بواسطة الإضافات» لا بواسطة تكثر وجوداتها. فإله إذا نسب إلى الإنسان 
حصل موجودء وإلى الفرس موجود آخر؛ وهكنا... وعلى هذا فمعنی 
قولنا: *الواجب مرجود' أله وجود. ومعنى قولنا: الإنان أو الفرس أو 
غيرهما موجود أنه ذو وجودء بمعنی أن له نسبة إلى / الواجب. وهذا 
احتراز عن شناعة التصريح بأ الواجب ليس بموجودہ أو أن كل موجود 
واجب۔ تعالى الله عمًا يقول الظالمون عُلوًا كبيرًا! وإلّا فتكثر الوجودات 
رکون الوجود المُطلق مفهومًا كليًا لا تحقق له إلا في الذهن ضروري. وما 
ترغموا من احتياج الخاص إلى العام باطل: بل الأمر بالعكسء إذ لا 
تحقّق للعام إلا قي ضمن الخاص. نعمء إذا كان العام ذاتيًا للخاص يفتفر 


التغنازاني. شرح المقاصد ج4. ص60-59. 


( في شرح المقاصد: أو مع الوجود. 
(ذ) ليت في (ها. وفي هامش (ت) ورد بلغ". 
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al 


تھبتا 


هو إليه في نعقّله؛ وأمًا إذا کان عارضًا فلا. وما ذكروا من أنه لو ارتغم 
لارتفع كل وجود حتى الواجب؛ فيمتنم ارتفاعه. أي: عدمهء فیکون 
واجبّاء فشغالطة. وإنْما يلزم الوجوب لو كان امتناع العدم لذاته» وهر 
ممنوع۔ بل لأنْ ارتفاعه بالكلية يستلزم ارتفاع بعض أفراده الذي هو 
الواجب (...). فإن قيل: بل يمتنع لفاته لامتناع اتصاف الشيء ينقيضه. 
قلنا: الممنع اتصاف الثيء [بنقيضه] بمعنى حمله عليه بالمواطأة. مثل 
فولتا: الرجود عدم لا باشتقاق؛ مثل قولنا: الوجود معدوم. كيف وقد 
اتفق الحکماء على أن الوجود المُطلق من المعقولات الثانية والامور 
الاعتبارية التي لا تحقّق لها في الأعيان "10 انتهى الغرض منه. 


وقال (البقاعي)'” في فاضحته نحرًا من ذلكء وبط فيها الكلام. وأطال 
ها الملام. وجعل اللّعن عوضًا عن اللام. والعجب أنه يعتقد جلالة الإمام 
حجة الإسلام ويقبل قوله مع أن كلام الحجة والشيخ قُدّس سرّه من بشکاۃ 
واحدة. ومن واد واحد. فقد قال في الإحياء وغيره: إن طور الولاية قوق طور 
العقل. وطور النبرّة فوق طور الولایق فليس للعقل حظ من طور الولايةء كما 
آله ليس للولي حظ من طور البرةء ونظيره طور الطفولية بالنسبة إلى طور البلوغ. 
هذا معنى کلامہ۔ 

وقال الإمام الشافعي رحمه الله: "إن للعقل حدًا يتهي إليهء كما أن للبصر 
حدًا يحهي إليه'. وذكر الشيخ قدّس سره نظيره في مواضع من كتبه يطول نقلھا۔ 
وقد تقل هو نفه في الفاضحة عن الإمام الغزالي أنه قال: 

'إنْ إفاضة الوجود من الجود”” الإلهي بالاختیار لا بالإيجاب» / على 


الماعیات القابلة للوجود؛ واناطه فيها ليس كفيضان الماء من الإتاء على 
البد. فان ذلك بانفماله عن الإناء واتصاله باليد. وإتما هو كفيضان نور 


(1) الصتارائي. شرح المقاصد. ج1٠‏ ص376. 

(2 كلمة 'الفاعي' ليت في (ت)ء وقد تكرر مرارًا أن فاضحة الملحدين للخاري وليت 
للتاراني ولا للبقاعي 

(0 في تھا (س) من الوجود 


[الفصل الثاني فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وحواباتھا! که 


الشمس على بسيط الأرض من غير انفعال شماع من جرم الشمس 
واتصاله ببسیط!'' الأرض. لا على ما تومه البعض من ذلك بانفصال 
واتصال» بل نور الشمس مبب لحدوث شيء على ببط الأارض باب في 
النورية. وإن كان النور المنبسط على بيط الارض أضعف”” من نورها 
نلِن فيه إلا مُجوّد سيه من غير انفصال واتّصال. كذلك الجود الإلهي 
سب لحدوث الوجود في قوابل الوجودء ويُعبّر عن ذلك بالفيفي'. انتهى 
ما نقله عنه. 


وقال رحمه الله في كتاب ذم الجاه والرياء من الإحياء: "كما أن إشراق 


نور الشمس قي أقطار الآفاق لیس نقصانًا في الشمسء بل من جُملة كمالهاء 
كنلك وجود كل ما في العالم يرجع إلى إشراق نور القدرة"'. رساق الکلام 
في ذلك إلى أن قال: 


لك 
2 
)0 
4( 
زلف 
te»‏ 


“ان اکمل الكمال أن يكون وجود غيرك نك''“۔. وقال في كتاب الصبر 
والشكر منه: 'النظر بعين التوحيد المحض يُعرفك أنه ليس في الرجود 
غيره تعالىء لان الغير هو الذي يتصوّر أن يكون له بنفه قوام؛ ومثل هذا 
الغير لا وجود لہ بل محال. وما ليس له بنفه قرام فليس له بنفسه 
وجودء بل هو قائم بغيره» فهو موجود بغيره» وإنّما الوجود”” هو القائم 
بنفهء فإذا قام به وجود غيره فهو قيوم. ولا توم إلا واحد. فإذن لیس في 
الوجود غير الحي القیّوم وهو الواحد الصمد*'“۔ 


حائية في (س ق191]) مفادھا: "بلغ" 


لت قي (ت)۔ 

الغزائي. إحياء هلوم الدین؛ ج3. ص274. 

المرجع نفه. ج3. ص275. 

في (ت) الموجود. 

نص الإحياء: * ونقول هَهنا نظران: نظر بعين التوحید المحضء وهنا النظر بعرفك نَظمّا 
آله الشاكر وأنه المشكورء وأنْه الب وآله المحبوب. وھذا نظر من عرف أله لبس في 
الوجود غيرء. وان کل شيء هالك إلا وجهه. ون ذلك صدق في كل حال ازل وابدًا. 
لان الغبر هو الذي يتصرّر أن يكون له بنفه قرام ومثل هذا الغير لا وجود لهء بل هو 
محال أن يوجد. إد الموجود المُحقق هو القائم بنفسه. وما لیس له بنغه قوام فليس له 


5 : الجلزي اليج إلى اناہب الفزيق 


وقال فى كتاب الشوق والمحبة منه: 


”کل ما في الوجود بالإضافة إلى ندرة الله تعالى فهو كالظل بالإضافة إلى 
الشجرة؛ والنور بالإضافة إلى الشمس. فإنَ الكل من آثار قدرته. ووجود 
الكل تابع لوجوده. كما أن وجود النور تابع لوجود الشمس» ووجود الظل 
تابع لوجود الشجرة*". 
حل وقال في كتاب مشكاة الأنوار: "كل ما في الوجود فنسبته إليه تعالى في 
ظاهر البثال كنبة النور إلى الشمس"”©. ثم قال: "فهذه غاية الغايات ومُتتهى 
الطلباتء يعلمه من يعلمه وينكره من يجهله. وهر من العلم الذي کھیٹة المکنون 
8 /الذي لا يعلمه إلا العلماء باللهء فإذا نطقوا به لا ينكره إلا آهل الهرة 
بالل “80د اتهى . وكلام الإمام الغزالي من هذا النمط كثير. 
وتال الشيخ فس سره في الباب الثاني من الفتوحات: 
لن الحقٌ تعالى موجود بناته لذاته» مُطلق الوجود غير مُقيّد بغیرہ ولا 
معلول من شيء ولا علّة لشيء بل هو خالق المعلولات والعللء والملك 
القدوس الفي لم يزل. وآ العالم موجود بالله لا بنفسهء ولا لنفسه. مُقَيَد 
الوجرد يوجود الحق في ذاته. فلا يصح وجود العالم ال إلا برجود الحیؾہ““۔ 


بنقه وجوده بل هو ناتم بغیرہ فهر موجود بغیرہ۔ فإن اعتبر ذاته ولم بلتفت إلى غيره 
لم يكن له وجرد التةء وإنّما الموجود هو القائم ينفه. والقائم بنقه هو الذي لو قدر 
عدم غيره بقي موجودًا. فإن کان مع تيامه بنقے يقرم بوجوده وجود غيره فهر قيوم» ولا 
ترم الا واحدء ولا يتصزر أن يكون غير تلك. فإذن ليس في الوجود غير الحي القيوم؛ 
وهو الواحد الصمد”» ج4٠‏ ص 83. 

(۱) الإحياء ج4 صن 293 

(2) أبو حامد محمد الغزالي» مشكاة الأنوار» نحقيق أبو العلا عفيفي. الدار القومية للطباعة 
والنشرء القاهرة. 1964ء ص60. 

(3) الغزالي؛ مشكاة الأترلر. ص 61. 

(4) الفتوحاث المكية؛ جا؛ ص90. 
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وقال في الباب السادس منها: الحق تعالى هو الوجود المرصوف بالوجود 
المُطلق. لاه سبحانه ليس معلولا لشيء ولا علة لشي بل موجود بذاتہا!''۔ 

وقال في الباب الحادي والأريعين رللائمتة: إن الله تُطلق الوجودء ولم 
يكن له تقسيد مائع من تقسيد» بل له التقسيدات كلهاء فهر مُطلق التقيد لا يحكم 
عليه تقييد دون تقيد» فافهم معنى نبة الإطلاق إليه تعالى. 

وقال في مُقدمة الفتوحات: «بحر العماء برزخ بين الحقٌ والخلق. في هنا 
البحر الصف المُمكن بعالم وقادر وجميع اماد الإلهية التي بأيديناء واثصف 
الحق بالتيشش والضحك والفرح والمعیةء وأكثر النعوت الكونية؛ قَرُدْ ما لهء 
وخُذْ ما لَْكَء قله النزول ولنا المعراح:!©. 

وقال في الباب السايع والسيعين ومئة: 

«حقيقة الخيال المُطلق هو المُمَّى بالعماء (...) فتح الله في ذلك 
العماء صور كل ما سواہ من العالمء إلا أن ذلك العماء هو الخال المُحفّق» 
رفيه ظهرت جمیع الموجودات. وهو المُعیّر عنه بظاهر الحؿ““ في قوله تعالى: 
(هْرَ الأول ون َير وَآنَاطِنٌ» [الحديد: 3اء (. ..) وانتشاء هذا العماء من 
فس الرحمن من كونه إلهّا لا من كونه رحمانًا نقط. قجميع الموجودات ظهرت 
بالعماء ب “كن"ء أو باليد الإلهية أو باليدينء إلا 'العماء' فظهوره بالفُس 
خاصة. (. . .) وكان أصل ذلك الحبء والحب له الحركة في المُحبء واللْقَُ 
حركة شوقيةء (...) فيهنا الحب وتع التنفس فظهر الأفُس فكان العماء. فلهذا 
آرنع عليه الشارع اسم العماءء (...) فهذا العماء هو “الحق المخلرق به" ٠‏ 
سمي الحق لأنه عين اللفُسء واللفُس مبطون في النحفسء هكذا يعقل. (...) 
والحقائق / لا تتبدل وحقيقة الخيال لها البدل في كل حالء والظهرر في كل (ومدب] 


() الفتوحات المكية. ج !اء ص118۔ 
( الفتوحات المكيةء ج3 ص 162, 
(تا ٢‏ الفترحاث السکیٹ جاء عن 41. 
4۵ لبت الكلسة في (ت)۔ 
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صورة. فلا وجود حقيقي لا یقبل البديل إلا ذات الحق تعالى. 

فما في الوجود المُحقق إلا اللہ واتا ما سواہ ففي الوجود الخيالي 
(...) فكل ما سوى الحن نهر في مقام الاستحالة. فلا شيء ممًا سوى ذات 
الحق على حالة واحدة؛ بل تبدّل من صورة إلى صورة دائمًا أبدًا. وليس الخيال 
إلا هذاء فهو عبن معقولية الخيال»".- انتهى. 

فقد صرح رحمه الله تعالى بان الحنّ نعالى الواجب الوجود موجود بذاته 
لذاته في ذاته: وأن العالم موجود به. وصرّح بأنّ تسمية العالم خیالّا لتبتله» لا 
لكونه سرابًا وعدمّاء بل إنّه خيال مُحقْق موجود في الخارجء ومُراده بالعماء هو 
الرجود المفاضء وهو النور المُضاف في قوله تعالی: <لأْنَّهُ تو المرب 
َالَْيْضْ) [النور: 35]. فسمّاه الشيخ فس سره عماء اَِّاعَا لرسول الله صلی الله 
عليه وسلم حبث قال في حديث أبي رزين العقیلي : ((كان في عماء ليس فوقه هواء 
ولا تحته هواء)). وكذلك تسميته نَقَمَا إتباعًا لحدیث: ((إني أجد تَفُس الرحمٰن من 
قبل اليمن)). وسماء ظلا لقوله تعالی: <ألمْ تر لل رَيْكَ كت مَدٌ اللہ [الفرقاد: 
45]. وسمّاہ النزالي ظلا كذلك وسماه نورا لقوله تعالى: اة ر الوب 
َالْأرْضْ) (انور: 35]. وأا "الفیض' فهر اصطلاح الفلاسفة. 

فعلم بهذه النقول أن كلام الشيخين الغزالي وابن العربي كلاهما من مشكاة 
واحدةء وآنهما فائلان بان الوجود المُطلق موجود في الخارج. وان المُنيسط على 
أعبان الموجودات هو الوجرد المفاض والتور المُضاف دون الذات المطلق 
الواجب الوجود. وأنّ تسمية العالم خبالًا لكونه يتبدل لا لكونه سرابًا ووهمًا 
وعدمّاء فإله مُحقق موجود في الخارج. وأنّ الأعيان الثابتة حقائق معدومة في 
الخارج» ثابئة في علم الله تعالىء مُتميّزة في أنفسهاء وأنها لا تظهر في 
الخارج”*؛ وإنما يتعين الوجود المفاض والنور المُضاف في الخارج بحبهاء 
وبمقتضى استعداداتها. 


)١(‏ الفتوحات المكبة؛ ج2 ص313-310ء ونوجد اختلافات طفيفة مع نص الفتوحات 
المطبوع. لم نذكرها لانها لا تزثر في السنئی 
(2) ورد في (ت) ' رآتھا م في الخارج ' ١‏ والتصحيح من بقية النسخ. 
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وفي تصریح الغزالي بعدم انفصال نرر الشمس عن الشمس إشارة إلى وحدة 
هذا الوجود المفاضی: واته مع انبساطها على أعيان المُمكنات /لبس فيرًا للحق 
تعالیء بل يُقال: وجود الحق؛ كما يُقال للنور المُنبط على الارهي: إِنْهِ نور 
الشمسء ولذلك حمل على الله تعالی في توله سبحانه: (أنة رز الشئوت 
َلأْضِ) [النور: 35]. ومن المعلوم أن هذا الوجود المُفاض على الماهيات لا 
يُمكن أن يفاض من المُمتتع لذاته ولا من الممكن المعدوم النابت أو غير الثابت 
إذما لا وجود له في نفسه يستحيل أن يُفاض مه وجود على غيره بالضرورة. ولا 
يعح أن يُفاض من وجود موجود غير الله تعالى؛ إذ لا مرجود في الأزل غير الله 
تعالى» ولا وجود لغيره تعالی بالحقيقة. 


وليس العالم آزليًا إجماعًا اتفاقًا من المسلمين؛ ولا يجوز جعل المعدوم 
المحض أو المعدوم الثابت وجودًا يفاض بعد الجعل على المُمکنات: لالہ تلب 
للحقائقء وهو محال. أمَا كونه قلبًا للحقائق على الأول وهر المعدوم المحض 
فظاهرء وآمَا على الثاني وهو المعدوم الثابتء فلان المعدوم الثابت أمر برزخي 
بين الموجود والمعدوم؛ ليس بموجود ولا معدرم. فإيجاده بمعنى جعله وجودًا 
موجونًا في الخارج مُقاضًا على الماهيات إخراج له عن حقيقته البرزخية إلى أحد 
طرفيه؛ وهو قلب لحقيقته. 

وإذا يطل [کذا] هذه 'الشقرق' كلها انتفت الاحتمالات قطعّاء فلم يُمكن 
إلا ان يكرت هذا الوجرد مُقاضًا من تجلّي الرجرد المُطلق. وذلك بإشراق نوره 
على الماهيات واقترانه بها. فإذا اقترن بها في انبساطه عليها تعيّن بتميّنات 
مُختلقق بحسب اختلاف استعدادات الماهيات الذاتية الغير المجعولةء مع رحدة 
الور الثم ط عليها في حدٌ ذاته وعدم انفصاله عن النور الواجب الحق ومباينته 
له من كل رجه» بل هو عينه من وجه وغيره من وجه آخر. 


فقد تبيّن فيما مر أن الواجب الوجود لذاته هو الوجود"" المُجرّد عن 


۷٦‏ في (س) الوجرد المُطلق. 


الخلا 


[٭اب] 
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الماهيات. نما هو مُقترن بالماهيات ليس عين الوجود الواجب لذاته”'" المتميّن 
بذاته» (لأن المُقترن بها مُتعيّن بحسها لا بذاته. فلا يكون عين الواجب الوجود 
المتعيّن بذائہ)!“ المُجرّد عن الماهيةء فهو غيره لکن لا من کل وجهء / لاله من 
اباط نور تجلّيه. نصخ أن يُقال: عينه من وجهء كما صح أن يُقال: غيره من 
وجه فهو “لا هو هو ولا هو غيره". فهذا بيان حقيقة مذهب الإمامين الولیّین 
الكاملين الغزالي وابن العربي۔ 
[تمة الجواب على اعتراضات سعد الدين التفتازاں] 

رإذ تمهد هذا فلنرجع إلى جواب اعتراضات التفتازاتي الناشعة عن عدم 
فهمه معنى كلام الشبخ فس سره على وجههء فنقول: 

آتا ما ذكره من أن المذهين اللّذين نقلهما يوهمان الحلول والاتحاد ولا 
به فهو صحبح. ولكن زعمه أن المذهب الثاني خارج عن طريق العقل والشرعء 
باطل بالعقل والشرع والكشف. ولو نهم المذهب الأول حق الفهم لعلم أن الثاني 
تحقيق الأولء ولو فهم الثاني حق القهم لعلم أن الأول لا يتم إلا به» ولو 
اكتفى فيهما بالاعتراف بقدر الإمکان؛ والاعتراف بأنّ الطريق إلى ذلك العيات 
دون البرهان لكان أسلم له. ولكن ما شاء الله كان؛ ولا طون نر يِن بيه 
إل ّا ک9 [البقرة: 255] المنان۔ 

أنَا بطلانه عقلّا فلِما مر من البراهين القاطعة والحجج الساطعة التالة على 
أنْ الوجود المُطلق موجود في الخارج» وأنه واجب: وأنْه شخص: وأنّه غير 
الوجود العام المُشترك بين الماعیات: وأنّه واحد لا ثاني له. فالوجود المُطلق 
واحد لا كثرة فبهء وإِنّما الكثرة في إضاقاته إلى الحقائق المُختلفة التي هي صور 
التعينات العلميةء ومظاهر الشرون الذاتية. وذلك بتجلّي ظاهر وحدته من اسمه 
النور؛ المُنسط على الحقائق العلوية والسفلية بمُقتضى اسمه الباسط المُبين. 


(1) في (س) بدلا من "لذاته" ورد: الوجود. 
( ما ین قرسين لیس في (س)۔ 


س 
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فينعين ذلك النور المُضاف (إلى الحقائق؛ المنبسط بحسب لقتضبانهاء ونتعین 
احكامها وآنارها قيه مع کون النور المُضاف”'' إليها وحدائيًا كما بُشیر إليه قوله 
تعالی: هوتا نرا إلا وده تع ال [الغمر: 50]ء ونوله: لاف نور 
سمرت والأزض) [النور: 35]. فوخد النور المضاف: ومتد النضاف هو إليها من 
العلويات والسفلیات المختلفة؛ ولا حلول ولا اتحاد لما نقله عنهم من قولهم: 
وإنما الكثرة في الإضافات والتعيّنات. وإليه الإشارة بقول الغزالي الماز: "آله لبس 
کفیضان الماء من الإناء على اليدء فإ ذلك / بانفصالہ عن الإناء وانُصاله بالیدء 
واا هو كفيضان نور الشمس على بسيط الأرض من غير انفصال شعاع من جرم 
الشمس واتّصاله بسیط الأرض ٠"‏ إلخ. .. وأي دليل عقلي يمنع ' وحدة الوجود 
المُطلق" وكثرة إضافاته؟ 
قال شیخنا الكوراني آیده الله تعالى بعد ما ناقشہ بنحو ما مرٌ: 


”واي ليل عقلي يمنع '"وحدة الوجود المُطلق' وكثرة الإضافات. وهنا 
ابن سينا رئيس العقلاء عندهم كما اشتهر بذلك قال في الفصل الرابع من 
المقالة الثامنة من إلهيات الشفاء: “واعلم آنا إذا قلناء بل يتا أن واجب 
الوجود لا يتكثر بوجه من الوجوهء وأن ذاته وحداني صرف محض حق. 
فلا نعني بذلك آنه أيضًا لا نُسلب عنه وجودات. ولا تقع له إضافة إلى 
وجوداتء قان هنا لا يُمكن. وذلك لان کل موجود يُسلب عنه أنحاه من 
الوجود مُختلفة كثيرةء ولکل موجود إلى الموجودات نوع من الإضافة 
والمسية. وخصوصًا الذي يفيض عنه كل رجود. لكلا نعني بقولنا: إِنْه 
واحدي النات لا يتكثرء أنه كذلك في ذاته. ثم إن تبعته إضافات لیجایة 
وملية كيرة فتلك لوازم للذاتء معلولة للناتء توجد بعد وجرد الذات. 
وليت مقوّمة ثلذاث ولا أجزاء لها" '. اتهى بلفظہ۔ 

قنصٌ على أنه في ذاته واحد لا يتكثر. وإنّما الكثرة في إضافاته وسلربه. 
وآنه لا يُمكن سلب هذه الكثرة عنه» كيف وهو الذي يفيض عنه كل 


1) ها بن قوسين لیس في (س). 
( ابن سینا العفاء: الإلهيات» ص 343. حاشية في هامش (ت) مفادها: 'بلغ". 


Tis 


List) 
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وجود؟ مع أن حقيقة الراجب عندهم هو الوجود البحت القائم بذاته المُعرَى 
في ذانه عن جميع القيود والاعتبارات الغريبة» الموجود بذاته؛ المُشخخص 
بذاتهء كما حرّر مذهبهم الأمتاذ جلال الدین محمد الدزائي رحمه الله 
تعالى في حاشبة شرح التجرید؛ فإنه بعد أن لخٌص من تصريحاتهم 
وتلويحاتهم أن مذههم ما ذكرء قال: 'معنی الموجود ما قام به الوجودء 
وهو آعم من أن يكون حقيقيّاء على نحو قيام الوصف بموصوقهء أو على 
طریق قيام الشيء بذاته» الذي مرجعه عدم القيام بغيره. يظهر ذلك بأن 
ينرض الحرارة قائمة بذاتهاء فيظهر عنها الآثار المطلوبة منهاء فتکون 
حرارة وحارًا. إذ لا نعني بالحاز إلا الذات التي يصدر عنها تلك الآتارء 
بخلاف الحرارة القائمة بغيرهاء /فإنَ وجودھا إنّما هو لغيرهاء فتكون ثابتة 
لہ فيصير الغير حارًا به. وكذا لو فرضنا الضرء قائمًا بذاته كان ضو٤ا‏ 
لنفه لا لغیرہ: فيكون ضوءً! ومُضئًا لا بضوء يعرضهه بل بذاتهء بخلاف 
الضوء الفائم بقيره فإنّه موجود لغيرهء فیکون الغير به مُضيئًا . 

فهذا المعنى العام المُشترك فيه» يعني ما قام به الموجود من المعقولات 
الثانية» وهر ليس عيئًا لشيء منها حقيقة. نعمء مصداق حمله على 
الواجب ذاته بذائه أي: هريه البسيطة التي لا تكثر فيها يوجه من 
الوجرهء ومصداق حمله على غيره ذاته من حيث: إته مجعول الغير. فإن 
معنی کون غيره موجودًا أنه معروض لحصّة من الوجود المُطلق يسيب 
غيره» بمعنى أن القاعل يجعله بحيث لو لاحظه العقل انتزع مته الوجود۔ 
فهو بحب الفاعل بهذه الحيثية» لا بذاته» بخلاف الأول فإنّه بذاته. 
كذلك فالمحمول في الجمیع زائد بحسب الذهنء إلا أن الأمر الذي هو 
بدا انتراع المحمول في الشمكتات ذاته من حيثة مُكتسبة من الفاعل+ وني 
الواجب ذاته بذانه. نإنّه عندهم موجود قائم بذاته. فهو في ذاته بحيث إذا 
لاحظه العقل انتزع منه الوجود المُطلق بخلاف غيره. فالوجود المُجرّد 
الذي هو ذات الواجب يقتضي صدق المُطلق عليه. فالمُقتضي هو الوجود 
المُجِرّد والمُقتفى هو صدق المُطلقء وهو صحيح. وبٔمکن أن يُقال: 
المُراد بانتضاء ذاته الوجوده كونه موجودًا لا باقتضاء الغيرء نحو ما 
قالوا: الجوهر قائم بذاته» وأرادوا به سلب قيامه بالغير.- انتهى. 
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فتحریر ملهبهم أن الذي حكمرا عليه بأنّه من المعقولات الثائیة هو معني 
الوجود المُطلقء أي: الذي اشترك بين الواجب والمُمكن. والذي صرحوا 
بآنه حقيقة الواجب هو الوجود المُجرّد عن الماهية وعن كل نيد زائد على 
ذائهء الموجود بذاتهء المُتششّخص بذاته؛ الواحد بذاته المُعكثر 
بالإضافات. يوضحه قول ابن سينا في الفصل المذکور من إلهيات الشقاء: 
'إنَ كل ما له ماهية غير الإنيّة فهر معلول (...) وسائر الآشياء» غير 
راجب الوجودء فلها ماهياتء تلك الماهيات هي بأنفسها مُمكنة الوجرد 
وإنما يعرض لها وجود من خارج. فالاول لا ماهية لە؛ وذرات الماهية 
يفيض عليها الوجود منه» فهو مُجرّد الوجود بشرط /سلب العدم وسائر ıs‏ 
الأوصاف عنه' . ثم قال: 'وليس معني قولي: إنه مُجرد الوجود بشرط 
ملب الزوائد عنه أله الوجود المُطلق المُشترك فيهء إن ذلك ليس الوجود 
المُجرّد بشرط التلب» بل الوجود لا بشرط الإيجاب» أعني في الاول آله 
الوجود مع شرط لا زيادة تركيب» وهذا الآخر هو [الموجرد] لا بشرط 
الزيادة"2"0. انتهى بلفظه . 

يعني الوجود المُطلق المُشترك هو القابل» لأن يقترن بالماهية فیکون 
مُمکتّاء وأن يتجرّد عن الماهية فيكون واجبًا. فالواجب هو المجرّد عن 
الماهيةء فيكرن وجودًا بشرط لا زيادة تركيب مع الماعية» والمُشترك 
وجود لا بشرط الزيادة قابل للاقتران بالماعية وعدمه. فالوجود المُجرّد عن 
الماهية من أفراد الوجود المُشترك القابل للتجرّد عنها والاقتران بها. فإن 
آراد بقوله: 'لا بشرط زيادة تركيب ' مُجرّد كونه غير مُقترن بالماهية؛ فلا 
يُنافي أن يكون مُطلقًا بالمعنى المُراد» وإن كان وجردًا خاصًا رفردًا من 
أفراد الوجود المُطلق» بمعتى المُشترك» كما ترّرناه في مذهب الأشعري 
وأتباعه من المُتكلّمين. وإن أراد به ما يشمل الزبادة مُطلقًا حنى التجلي في 
المُتشابهات فهو كمذهب أبي الحسين من المُعتزلة في أنه الرجود المُجرد 
عن الماهية *بشرط لا شيء" ٠‏ فلا ينطبق على التحقيق. ولكن المقصود 
من ذكر مذهبهم بيان ما هو القدر المُشترك من کون الوجود هو المرجود 


() ابن سینا الشفاء الإلهيات» ص346. 
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لذاته» المُنعين بذاته القائم بذاته» الواحد المحض الذي لا تكثر له في 
فاته» بل التكثر في سلوبه وإضافاته. وإن وجود كل ما سواہ فائض منه. 
وكلّما كان هذا مذعب العقلاء من أهل النظر فليس القول بوجود الوجود 
المُطلق» رأنّه الواجب بالذات» الواحد بالذات؛ المُتکٹر بالإضافات» 
خارججا عن طرين العقل. وهو المطلوب. 
على أن كلامه في 'النمط التامع' في مقامات العارفين من الإشارات يدل 
على أن مُرادہ الشق الأول فيما أوضحه “الشارح المُحقّق' [نصیر الدين 
الطوسي]ء حيث قال في قول ابن سينا: 
'العرفان ممعن في جمع هو جمع صفات الحق للذات المريدة بالصدق» 
منتو إلى الواحدء ثم وقوف*”' ما نضّه: "إن العارف إذا انقطم عن 
نفے واتصل بالحق رأى كل فُدرة مُستغرقة في قدرته المُتعلقة بجمیع 
المقدورات: وكل علم مُتغفرقًا في علمه الذي لا يعزب عله شيء من 
اا الموجودات: /وكل إرادة مستغرنة في إرادته التي يمتنم آنا غلها 
شيء من المُمكنات. بل کل وجودٍ وکل کمالِ وجودٍ فهو صادر عنهء 
فائض من للنه؛ صار الحق حل بصره الذي به يبصرء وسمعه الذي به 
يمع وقدرته التي بها يفعلء وعلمه الذي به يعلم. ووجوده الذي به 
يرجد. فصار العارف حيعزٍ مُتخلَمًا بأخلاق الله تعالى بالحقيقة» وهذا 
معنى قوله: 'العرفان مُمعن في جمع صفات هي صفات الحق للذات 
المريئة بالصدق'۔ ثم إِنّه بعد ذلك يُعاين کون هذه الصفات وما يجري 
مجراهاء مُتكثرة بالقياس إلى الكثرةء متحدة بالقیاس إلى مبدٹھا الواحد۔ 
فإن علمه الذاتي هو بعينه قدرته الذاتیة وهي بعينها إرادته» وكذلك 
مائرها. وإذ لا وجود ذاتیّا لغيره؛ فلا صفات مُغايرة للذات» ولا ذات 
موضوعة للصفات؛ بل الكل شيء واحدء كما قال عز من قائل: إا 
أده هه يَمڈ) (النساء: 171]ء فهو هر لا شيء غيره. وهذا معنى 
قوله: "متته إلى الواحدٴ وعُناك لا بقى واصف ولا موصوق. ولا 


(1) ابن سيتاء الإثارات واتبیھات: تحقیق سليمان دنياء دار المعارف: القاهرقء ط3 
دات ج4 ص37 
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سالك ولا مسلوك. ولا هارف ولا معروف. وو مقام الوقوف*".- 
انتھی . 

ودلالته على الشقّ الأول المنطبق على التحقيق واضحة؛ فإنْ الاستغراق 
المذكور لا يتأتّى إلا إذا كانت الصفات المتعثدة التشكثْرة الكونية من 
تعیّنات الصفات الإلهية بحسب المظاهرء ولهذا تنحد في 
المبدأ الراحد. فمنه بدات وإليه تمردء كما قال في الظل الممدود: 


ند قِضَنَهُ إا مِسَا يَيما) [الفرفان: 46] ولا يفبض إلى 
جميع الأسماء إلا ما متها مہ فجميمًا منهء لربل ات رخ ال 
[القرة: 1210 

غزفا فهمت أن ظهور الكثرة من الواحد بالذات وعردها إليه والحادها فيه 
أمر مدلول عليه عقلًا عند أهل النظر من المُحفقين؛ لم يكن القول به 
خارجا عن طريق العقل. ومنه يتضح عقلًا معنی فولهم: إن الات بمنزلة 
الخیال والراب. ومعتى قوله: 


الس الکوهُعَبل رَعْوَحَقُفيالحقيقة 


فكل تین لمعلا لك الك راھد مب 


فزن الصور الخارجية يُخْیْل إليك أنها مرجودات تُسخَلَة مباینة لقیومھاء وإذا 
أمعنت في النظر ظهر لك آنه لا وجود ذاتیّا لغير الله فلا قيام لغير الله 
بنفسهء بل جميع التعيّنات قائمة بالله القيوم. كما يُخْيّل إلى الظمآن أن 
الراب /ماء: حتى إذا جاءه لم يجده شينًا مما ظلهء فوجد الله عندہ لاله 
قیّومہ فوقاء حابه لأنه القائل: 'أنا عند ظن عبدي بي". (انتهى كلام 
ٹیخنا الكوراني أيّده الله)0© 


a 


ıs) 


٦‏ سبر الدين ٠‏ الطوسي؛ شرح الإثارات والتبیھات بهامش الإشارات والتنيهات» بتحقیق 


ملیمان فیاء ج4 ص97۔ 
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0 


0 ما بين قوسین لیس في (ت)ء وفي (ه) ورد "هذا انتهى كلام شيخنا. .. *. انظر: 


إيراهيم بن حن الكوراني» إتحاف الذكي شرح التحفة المرسلة إلى النبيء تحقيق أرمان 


كم الرحمن ٠‏ جاكرتاء 2012ء ص244-240۔ 


00 7 الجاؤب اللی إلى الجانب النزين 


هذاء وأمًا بطلانه شرعًا فان الله تعالى قد أثبت لنفسه في كتابه وعلی لسان 
رسوله أمورًا ممًا إذا أجريت على ظواهرها من غير تأويل على ما ورد ذلك عن 
السلف الصالح من أھل القرون الثلائة الفاضلة لا تتم إلا بهذا المذعب» 
أوصى اللف بإمرارھا كما جاءت. وعد تأويلها وإیرادھا ھُنا يطول 

وأمًا بطلاته كشمًاء فلان أهل الكشف أجمعين على هذا القولء كأبي يزيد 
وابن أدهم والجنيد وأبي إسماعيل الأنصاري والغزالي وغيرهم. فقبوله منهم ورده 
على الشيخ وحدہ خروج عن الإنصاف» وتحکم۔ وحمل كلامه على خلاف 
كلامهم يكذبه صرائح نصوصه في فتوحاته وغيرها ممًا مر بعضها. 

وقوله [التفتازاني]: 

وحين أورد عليهم أنّ الوجود المُطلق مفهرم کلّي لا تحقّق له في الخارج 
إلخ. . ٠.‏ غير وارد لاه قد مر أنّ الوجود المُطلق بالمعنی المُراد للمُحمّقين لیس 
مفهومًا كلا كما مرّ مُفَضَلًا مُحرَرَاء وإنّما الكلي الوجود بمعتى الموجودية. 

وقوله: وهذا احتراز عن شناعة التصريح بان الواجب ليس يموجودء وان 
كل وجود واجب الوجود.. . إلخ» قول ناشئ عن عدم الفرق بين الوجودين. 
ومن حمل كلامهم على غير مرامهم فهو الظالم لهم بملامهم''؟. حيث يقول: 
”ولا فتكثر الوجودات وكون الوجود المُطلق مفهومًا كليّاء لا تحقق له إلا في 
الذهن ضروري ".- انتهى. 

أما تكثر الوجودات فلا ينكره القوم: وهم مُصرّحون بللك: لکن لها 
الوحدة باعتبار سريان الوجود المُفاض فيها. وهو موافق لكلام القلاسقةء حيث 
قال الفارابي في قصوصه: 

"کل ما عوّت غير ماهيته وغير المُقومات له فهويته عن غيره. وتنتهي إلى 

مبدا لا ماهيه له مباينة للهوية '. ثم قال: *لا كثرة في هوية الحق تعالى 


( في (س) بمرامهم. 
(2) ابو نمر محمد بن طرخان الفارابي» فصوص الحكمةء تحقيق علي أرجبي» طهرانء 
سللة انتشارات. 2003ء صن 52. 


ظهورها يظهر کل شيء. ونظهر مر أخرى لکل شيء بكل شيء» وهر 
ظهور بالآيات بعد ظهوره بالذات. وظاهريئه الثانية نتصل بالكثرة وتنبعث 
من ظاهريته الأولى التي هي الوحدة*".- انتهى 
ومعلوم أن انبعاث ظاهريته الثانية من الأولى فيضان الرجود على الماعیات٠‏ 
/ واقتراله بهاء مُتعيّنًا بمُقتضى استعداداتھا الذائیة المُختلفة» فتظهر الكثرة. وهذا رووںں 
معنى اتّصال ظاعريته الثانية بالكثرة مع بقاء الهوية مُنفردة بلا اختلاط. 
وقال [الفارابي]: 


اتمصل الثاني: هيما يتمق بوحدة الوجود عن الاعتراضات وجواہاتھا! 47 
ولا اختلاطء بل تفرد بلا غواش. وهي في الحقيقة تظهر بذاتهاء ومن 
"واجب الوجود مبدا کل فيض» وهر ظاهر. فله الكل من حيث لا كثرة 
فيهء فهو من حيث إِنّه ظاهر ينال الكل من ذاته. فعلمه بالكل يعد ذائه» 
وعلمه بنانه تفس ذاته؛ وكثرة علمه بالكل كثرة بعد ذاته. .. ویتحد الكل 

۱ بالنبة إلى ذاتهء فهو الكل في وحدته*00.- انتهى. 

0 وإنما اتحد الكل بالنسبة إلى ذاته لان الكثرة إنما حصلت في الوجود 
أ الفانض المقترن بالماهيات» المُتعيّن بحسبھاء المُعبّر عنه بالظاهرية الثانية المُتصلة 
بلكثرةء قَقَبْل الفقيض”؟ لا يتميز الفائض من المفيضء ولا بعض أفراد الكثرة 
عن يعض لاندراجها في الظاهرية الثانية قبل اتصالها بالكثرة؛ أي: قبل تعيّنها 


(1) نص فصوص الفارابی: "لا كثرة في هوية ذات الحق؛ ولا اختلاط له بالأشياءء بل تفرد 
بلا غواش» ومن هُناك ظاهريته؛ وکل كثرة واختلاط فهر بعد ذاته وظاهریته» ولكن من 
فاته من حيث وحدتها. فهي من حيث ظاهربتها التي عي عين ذاته هې ظاهرة» وهي 
بالحقيفة نظهر بنفهاء ومن ظهورها يظهر كل شيء؛ فيظهر مرة أخرى لكل شيء يكل 
شيء. وهو ظهور بالآيات» ويعد ظهوره بالذات. وظاعریتہ الثائیة تتصل بالكثرة» وتنبعث 
من ظاهريته الأولى التي هي الرحدة"» ص79-78. 

(2) بص فصوص الفارابي: "واجب الوجود مبدأ كل فیض» وهو ظاهر على ذاته بثاتف فله 
الكل من حیث لا كثرة فيه» فهو من حيث هو ظاهر فهر ينال الكل من ذاته: فعلمه 
بالكل بعد فاته علمه بذاته. وذوق بعض المُتالّهة أن علمه تعالى بالأشياء عين علمه 
بناتهء ويتحد الكل بالتبة إلى ذاته» فهر الكل وحدہ٭ء ص55. 

(3 في (س) الفائض. 
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بمُقتضى الاستعدادات. فله الكل من حيث لا كثرة فيه فالكثرة مُنكشفة لله تعالى 
في ظاهريته الأولی؛ مُفصّلة في مرایا استعدادات ماهياتهاء مع كونها شجملة في 
أنفها لاندراجها في الظاهرية الثائیة قبل الفيض. 

وأما کون الوجود المُطلق مفهومًا كليًا لا تحقّق له في الخارج ضروريًا 
فدعرى لا دليل عله إن أراد بالوجود المطلق ما أراده القوم. وإن أراد الوجود 
بمعنى الموجودیةء أعني الكون والحصولء فلا نزاع فيه. فإرادته خروج عن محل 
السزاع. وقد قال ابن سينا في ثامنة إلهيات الشفاء: 


"كل ذي ماهية معلول» وسائر الاشیاء غير الواجب [الوجود] فلها 
ماعیات: تلك الماهيات هي بأنفسها مُمكنة الوجودء وإِنّما يعرض لها 
وجود من خارج. الأول لا ماهية له؛ وذوات الماهيات يفيض عليها 
الرجود منه. فهو مُجرّد الوجود بشرط سلب" العدم ومائر الأوصاف عنه. 
ثم سائر الأثياء التي لها ماهيات فإنّها مُمكنة توجد. ولیس معنى قولي: 
'إِنْه مُجرّد الوجود بشرط سلب الزوائد عنه" أله الوجود المُطلق المُشعرك 
فيه فان ذلك ليس الوجود” المُجرّد بشرط السلب» بل الوجوه”” لا 
بشرط الإیجابء أعني في الأول أله الوجود” مع شرط لا زيادة تركيب» 

ıs)‏ / وهذا الأخير هو الوجود“ لا بشرط الزيادة. فلهذا [ما] كان الكلي يحمل 
على كل شيء وهذا لا يحمل على ما هُناك زيادةء وکل شيء غيرهء 
فاك زیا *©.- انتھی 


(1) في (س) بدلا من 'بشرط سلب ررد *بلب". 

(2) في الشفاء : الموجرد. 

(3 في الشفاء: الموجود. 

(4) في الشفاء: الموجود۔ 

)5( : الموجود. 

(6) ابن سبناء الشفاء الإلهيات» س347. وفي نخة الإلهبات من كتاب الشفاء بتحقیق آية 
الله حن زادة الآملي. طباعة مركز النشر التابع لمکتب الإعلام الاسلامي؛ مركز 
انتشارات» طھرانء 1418ھ ص371-370. 
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فصرّح بان وجوده تعالى ليس الوجود المُطلق المُشترك فيه وهر الوجود 
'لا بشرط شيء" قابل للاقتران بالماهية وعدم بل هو الوجود المْجرّد بشرط 
السلبء أي: *بشرط لا شيء". فلا نركيب فيه مع الماهبة؛ أي: لا ماهية له 
غير الوجود القائم بذاتهء المْتعيّن بذاته. فيكرن شخصًا في الخارج غير مُندرج 
تحت ماهية كليةء فلهذا لا يحمل على ما هُناك زيادة وجود على الماهية. 
والوجود المُطلق "لا بشرط شيء' کُلّي يبحمل عليه وعلى غيره لکونە قابلا 
للاقتران بالماهية وعدمه. ومثار الشبهة إِنْما هو عدم تصور معنی الوجود المُطلق 
على ما يُريده القوم. فَإن كلامه واضح الدلالة على أنه فهم من المُطلق معنى 
العام الذي لا يوجد إلا في ضمن الگلّي؛ أي: الكُلّي الذي لا بتحقق إلا في 
صمن جزئاته. وهم لم يُريدوا بالمُطلق ذلك كما مر مفضلا مرارًا. 

وقوله: "وما توهموا من احتياج الخاص إلى العام باطل؛ بل الأمر 
-لعكسء إذ لا تحقق للعام إلا قي ضمن الخاصء إلخ. . ٠".‏ ناشئ عن ذلك 
التوقم آيهًا. وذلك لان المُطلق الذي هو واجب عندهم. لما كان مُتعيّنَا بذاته 
كن المراد بالخاص الذي نفوا كوئه واجبًا ما لا يكون مُتعيْنًا بذاته. بل بأمر 
۔ائد على فاتهء فيكون مُقِيّدًا بهذا الأمر الزائد على ذاته. وكُلَ قيد فهو أمر 
لاحزء. لا بڈ له من أمر مابق هو ما لا قيد فيه. وهو المُطلق المُتعيّن بذاته 
-لصرورة. فالمقیّد مُحتاج إلى المُطلق بالفرورة؛ والمحتاج إلى الغير لا بكون 
واجبًا 

والحاصل لیس المُراد بالمُطلق العام بمعنی الگُلّي كما فهمه حتی يرد أنه 
١‏ تحقق للعام إلا في ضمن الخاص» بل المُراد المُعرى عن كل قبد زائد على 
تہ المتعيّن بذاته. ولا شك أن ما هو كذلك فهر غني عنًا سواء. وکل مُنيّد 
فهر محتاج إليه. لانه قیّوم الْمُقيّدات كلها. فالأمر كما قالوہ لا كما تومه 
م العکی۔ ومته يظهر أن قوله: "وما ذكروا من أله لو ارتفع لارتفع كل 
وحود حتى الواجبء فيمتنع ارتفاعهء أي: عدمهء نيكون واجبّاء فمُغالطة!"- 
تھی 


[54اب] 


480 ۱ الجادث الفيبِيْ إلى الجائب الفزيت 


غلط ناشئ عمًا توهّمه / أن المُراد بالمُطلق المفهوم الكلّي. وقد علمت 
غلطه. وأن المُطلق الذي أرادوه شخص واجبء واحد موجود بذاته» مُتميّن 
بذاته. كما مرّ مرارًا. ولا شك أنه إذا ارتفع المُطلق بهذا المعنى ارتفع الواجب» 
لأنّه عين الواجب: وارتفع جميع الموجودات» بمعنی الموجوديات الحاصلة 
للاشياء بإشراق نور المُطلق على حقائقهاء لارتفاعها بارتفاع الإشراق اللازم من 
ارتفاع المطلق بالمعنى المُرادء ضرورة أن ارتفاع القیّوم يستلزم ارتفاع کل ما قام 
به. لکن ارتفاع الواجب مُمتنعء فكذلك ارتفاع المُطلق بالمعنی المُراد؛ لأنه عينه 
عقلّا وشرعًا كما مرّ. وبه يعلم بطلان!''' قوله: ٭وإنّما يلزم الوجوب لو كان 
امتناع العدم لذائہ وهو ممنوعء بل لن ارتفاعه بالكلية يستلزم يعض أفراده الذي 
هو الواجب'.- انتهى. لأنَ المُطلق بالمعنی المُراد فرد لا ثاني لهه وهو عين 
الواجب» لا كلي ذو أقراده حتى يرد ما أورده» كما تقرّر وتكرّر. 

وقوله: "فإن قيل: بل يمتنع لذاتهء لامتناع اتصاف الشيء بنقيضه. قلنا: 
الممتتع اتصاف الشيء بمعنى حمله عليه بالمواطأة: مثل قولنا: الوجود عدم لا 
بالاشتقاق مثل قولنا: الوجود معدوم'.- انتهى. فقد مر ما يكفي لرده من قول 
المهائمي» وحاصله أن المعدوم: ما سلب وجودهء ووجود الوجود عين الوجودء 
فإذا سلب وجوده ارتفع عينه فصار عدمًا بحیث يحمل عليه بالمواطاق فيُقال: 
الوجود عدم» وهو مُمتنع بالاثفاق. 

وأما قوله: "كيف وقد اتفق الحكماء على أل الوجود المُطلق من 
المعقولات الثانية: والأمور الاعتبارية التي لا تحقق لها في الأعيان' ٠‏ ۔انتھیء 
فمُغالطة ظاهرة! لاله قد علم ممًا مر مرارًا وتكرارًا أن المُطلق نوعانء وقد علم 
ذلك من كلام الفارابي وابن سینا وغيرهما المُتقدّمء وبالادلة اليقينية. 

فنقول: إن أردت بالمُطلق ما أراده القوم فقد تطابق العقل والنقل على وجوده 


ووجوبه وتشخّصه وتعيّنه وقيامه بذاته ووحدته الذاتية وقيّوميّته. وإن آردت المُطلق 


( ليش في تا 
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بمعنى الكلي » وهو الوجود بمعنى الموجودية والكرن والحصول؛ فهو / خررج عن 
محل النزاعء فإتهم لم يُنازعوا في ذلك. وإن أنكرت وجود الوجود المُطلق فاجب 
عمّا أوردناه من الأدلق ولست يفاعل حتى "يلج الجمل في سم الخیاط'۔ 

وقد مر أنْ کلام ابن سينا لا يأبى حمله على هذا المعنى» بل هو الظاهر من 
كلامه كما حملناه عليه» فإنْه قال: إن الأول هو الوجود بشرط سلب العدم وسائر 
الاوصاف عنهء ثم فشر مُرادہ بأنه الوجود مع شرط لا زيادة التركيب» والوجود 
المُطلق المُشٹرك فيه هو الوجود لا بشرط الزيادة. وفد بنا أنْ الوجود المُطلق 
بمعنى المُعرّى عن الماهية» وعن كل قيد زائد على ذاته لا يُنافي أن يصدق عليه 
مفهرم الوجود المُشترك فيه المُطلق بمعنی غير المُقيد. بالتجرّد عن الماهية أو 
عن عدمه؛ لأنّ المُطلق بهذا المعنى يصح اختلاف أنراده بالتجرّد وعدمه. فإذا 
علم أن هذا مُرادہ من المُطلق بقرینة ما مر عنه في الإشارات على وفق ما قرّرہ 
الشارح الطوسي؛ فنقول: إِنّه قال: إن الأول هو الوجود بشرط سلب العدم عنهء 
رلا شيء من المعقولات الثانية مشروظًا فيه سلب العدم عنهء فليس الأول من 
المعقولات الثانية» والأول على ما تقرر هو الوجود بالمعنى الہٰراد فليس 
الوجود المُطلق بالمعنى المُراد من المعقولات الثانية عنده أيضّاء رهو المطلوب. 

فقد علمت أن مثار الشبهة لمن أنكر وجود الوجود المُطلق ووجوبه» سواء 
كان من آهل النظر كالتفتازاني أو من أهل الكشف كالسّمنانيء إنما هو عدم 
التفرقة بين المُطلقين. ومن أتقن الغرق بينهماء وفهم الإطلاق الحقبقي حق 
الفهم. سهل عليه دقع بقية الشبهات والإلزامات باللوازم الباطلة التي أوردها 
النفتازاني في الفاضحة وغيرهاء وغُلم أن ما نسبه إلى جناب الشيخ قُدْس سره 
فبها (فإنّه منه بريءء وأنّ راميه بتلك القبائح لجريء. 


ولنرجع إلى ما نحن بصدده من تعريب الأصلء والله اعل''۷)(“۔ 


( في (ه) ورد: من تعريب الاصل. 
ماين فوسين ليس في (س). 


(ssl 


5) 
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قال [الكازروني]: الوصل الثاني: في بيان ملهب الوجودية الموحدين رضوان 
الله تعالى عليهم أجمعين 

اعلم - جعلك الله في بركة أوليائه - أن الشيخ قُدّس سره قال في 
مُصفاته: إن واجب /الوجود هو الوجود المطلق. فظن بعض مُعتقديه الجاهلين؛ 
وبعض مُنكريه المحرومين أن مرادہ بالمُطلق منهب 'الوجودية* الذي شرحه 
المولى سعد الدين رالد الشريف وردّاء. وهذا بهتان عظيمء وكلام غير مُستقیم۔ 
هذا معنی کلامہ۔ 

قلت" [البَرْرَنْجِي]: قد مر ان اليد لم يردّه بل قبله» وعرّض يمن يرتّه 
وينكر أن *وراء طور العقل طورًا آخر'ء وسلّم لأهل الله مشربهم ومفهيهم. وان 
المولى معد الین أصاب في رذه ذلك المذهبء ولکن أخطأ في نبة ذلك 
القول إلى الشیخء فان صرائح أقوال الشيخ كنس سره تُنادي ببراءته من شناعة 
ذلك العار وبشاعة ذلك العوار. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ونحن في هنا الوصل تُترجم كلام الشيخ فقتس سره ال 
نشرع في بيانه. 

قال الشيخ رضي الله عنه في العقيدة الأولى من الفتوحات: إن العالم كل 
موجود به تعالی: وهو موجود بنفسهہ لیس لوجوده افتاحء ولا لبقاته انتهاء. بل 
هو وجود مُطلق6'©. ولمًا رأى المُتكرون هذه العبارة أول الفتوحات. ورأوا مثلها 
في بعض مُصغاتہ جزموا بان الشيخ من أولتك "الوجودیةٴ وکٹروہ۔ 

وكذلك بعض المُعتقدين له لما رأوا مثل هذه العبارة اعتقدوا أن مُراد 
الشيخ: أن الباري تعالى هو المُطلقء بمعنی الوجود العام الذي هو من 
المعقولات الثانية. ولمّا لم يكن الوجود المُطلق بهذا المعنى موجودًا في 
الخارجء ارتكبوا تكلفات وقالوا: إنه كلي طبيعي ۰ ولیس له ني حد ذاته وجود 


(٦‏ في لعاقلا. 
(2) الفتوحات المكية. ج اء ص 36. 
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مُستقل. فلا بد له من مظهر من المظاهر دالمًا أبنا ليتحقق في ضمه. وقالوا 
*بقدم العالم'. ولزم على أصلهم هذا أنواع من الاعتقادات الفاسدة. لا جرم 
ماروا ملاحدة» وخرجوا من دائرة الشريعةء والمياذ بالله. 

وَإنّما مُراد الشیخ رضي الله عنه بأن الباري تعالى وجود مُطلق: آنه ليس 
بعلة ولا معلول۔ كما قال في الباب السادس من الفنوحات: إنْه تعالى موصوف 
بالوجود المُطلق»؛ لالہ سبحانه ليس معلولًا من شيء. ولا علة لشيء: بل هو 
موجود یذاتہ؛!''۔ 

فان قيل: عدم معلوليته ظاهرء وأمًا عدم عليته فليس / بظاهر. 

قلنا: العلّة لها معتيان: 


أحدمما: لُغوي. وهو شامل للفاعل والقابل والغاية والصورة والشرط 
والمعد وارتفاع المانع. ولا شك أن الباري تعالى بهذا المعنى علة» لأنه فاعل 
وصاتع العالم. 

والثاني : اصطلاحي» كما تقول الفلاسفة: إن ذات الاري تعالى من غير 
مُلاحظة أمر آخرء سواء كان ذلك الأمر في "نفس الأمر' مثل إمكان العقل 
الأول في ذاتهء ووجويه بالغيرء أو في الخارج مثل القدرة والإرادة عند اهل 
الكنةء فإته علّة تامّة للعقل الأول عندھمء وهذا معنى الإيجاب. وعلى هذا وجود 
الباري تعالى مُلازم لوجود “العقل الأول' وِمُقیّد به فإن انفكاك اللازم والملزوم 
محال۔ فصار وجوده مُقيدًا بالغير» فليس بمُطلق الوجود. وعبارة الشيخ موافقة 
لهنا حيث قال: فإتهم -يعني : الفلاسفة- صرّحوا بان إيجاده تعالى للعالم من 
لوازم ذاتهء فيمتتع خلوه عنه. فانکروا القدرة وألبتوا له "الإيجاب" وهذا عبن 
تقبيد وجود الحق بوجود العالم المُستلزم لقدم رجودہ ولمًا نفى الشيخ ذس 


سره العِلیَةً بهذا المعتیء لا جرم أثبت الاختيار له تعالى؛ ونفى عنه “الإيجاب 
الذاتي *۔ 


(1) الفتوحات المكيةء ج1٠‏ ص۱۵]۔ 


Tse) 


[ككات] 


4 الجاذبٌ القَْبِي إلى الجاب المُرْبنَ 


فذات الحق تعالی وتقدّس من حیث هي -مع قطع النظر عن الأمرر 
الاعتبارية النفی'' الأمریق مثل القدرة والإرادة- لا يصدر منه شيءء فليس علة 
لشيء. ولهذا قال الشيخ في الباب الحادي والعشرين من الفتوحات : 

«اعلم أن ذات الحق تعالى لم يظهر منه شيء اصلّا من حيث إنها ذات» من 
ع أن ينب إلیھا أمر آخرء وهو ما ينب إلى الذات» ككونه قادرًا على الإيجاد 
وهذا عندنا وعند آمل الحقء أو بسب الذات إليه بأتها علتدء ولس هذا مذهيناء 
وليس بصحيح. وإنما غرضا أن تُقرر لهذا المُخالف آله لم ينسب وجود العالم إلى 
ذات الحق تعالى من حيث إنها ذات الحق ما لم ينسب إليها العلیةء أي: فإنما تسب 
إلى كونه علّة لا إلى الذات من حيث هي؛ ولهذا أوردنا مذهبه. ومع وجود نسبة 
القادرية إلى ذاته تعالى لا بد من أمر ثالث هو إرادة الإيجاد لتلك العين 
المقصودة بالإيجاد. فما وجد شيء /إلَا من الفردية» يعني من ثلاثة أشياء: 
الذات والقدرة والإرادة» لا من الأحدية» بعني!'“ ذات الحق تعالى الاحد»”©. 

وقال في الاب الثاني من الفتوحات: إن الحق تعالى موجود بذاته» مُطلق 
الوجود وغير مُقيّد بغيره» ولیس بمعلول ولا علة لشيء» بل هو خالق المعلولات 
والعللء والملك القدوس الذي لم يزل. والعَالَمّ موجود به تعالی؛ لا بفاته. مُقبّد 
الوجود بوجود الحق». 

ففرق عظيم بين قول الشيخ دس سرّء: إن الله تعالى وجود مُطلقء وبين 
قول *الوجودية الملاحدة*: إله تعالی'“ وجود مُطلقء فإِن معتى الأول أنه ليس 
بعلةء يعني ليس موجبّاء ومعنى الثاني أنه وجود عام من المعقولات الثانية» 
والأول إیمان صحبح. والثاني كفر صريح. هذا معنی كلامه. 


( في (ها الغير. 
(2) حاشية في (سء ق 1201) مفادھا: "بلغ ". 

)09 الفتوحات المكيةء ج ا٠‏ ص171. بتصرف غير مخل بالممنی۔ 

(4) الفتوحات المكية. ج1ء ص90. وني (ه) ورد "مُقیّد بوجود الحق تعالی"۔ 
(5) حاشية في (س» ق200ب) مقادها: “بلغ '. 
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قلت [البَرَزْنْجِي]: قد مر الفرق بين المعنيين من وجوه كثيرة بعبارات 
مُتنوعةء فيما نقلناه عن الإسعاف وغيرهء فراجمه إن أردت الوقوف على حقبقة 
تحقيق المقام. وبالله التوفیق: الملك العلام: والله أعلم. 


قال [الكازروني]: مُقدمة [1]: وجود واجب الوجود عين ذاته. وكلامنا في 
الوجود الخاص دون الوجود العام الذي هو عبارة عن الثبوت والحصول 
والتسقّق. لأنه زائد على سائر الموجودات في الذهن لا في الخارج؛ لاه في 
الخارج معدوم. وإنّما قلنا: إِنّه عين ذاته» لأله لو لم يكن عينه» بل كان غيره 
لكان موجودًا خارجيّاء فكان صفة وعارضًا لذات الباري تعالى. فكان تُمكنًا 
بالذاتء لن تعدّد الواجب محال. وعلى هذا فاتصاف الباري تعالى بتلك الصفة 
لا بڈ له من علةء لا جائز أن تكون تلك العلّة غير ذات الباريء وإلا لزم أن 
يكون واجب الوجود بالذات مُحتاجًا في وجوده إلى غيره. فيلزم أن يكون مُمكنًا 
بالنات واجبّا بالغيرء وهو محال. ولا جائز أن تكون تلك العلة ذات الباری؛ 
لان بديهة العقل حاكمة بان الإيجاد فرع الوجودہ فما لم يوجد في نفسه لا يكون 
علة للوجودء والعلة مُتقدّمة على المعلول تَقَدَمًا ذاتيّاء فتكون موجودًا قبل هذا 
الوجودء فإن كان الوجود السابق عين هذا الوجود اللاحق لزم تقذم الشيء على 
نفسهء وإن كان غيره لزم التسلسل أو الانتهاء إلى وجود /هو عين الذات. رهو 
المطلوب۔ 

فإن قيل: ذات الباري تعالى من حيث هي هي علة. 

قلنا: كل ما هو معروض للوجود فهو بالنظر إلى ذاته من حيث هي ملوب 
عنه الوجودء لن الماهية من حيث هي جمیع الأمور العارضة مسلوبة عنهاء 
بمعنى أنّها ليست عينها ولا جزةهاء فهي في حذ ذاتها مُعراة عن الكل فالماهية 
من حيث هي معدومة في الخارج» والإيجاد من المعدوم محال بديهة. فالماهية 
لا بشرط شيء' لا تكون موجدة لا لنفسها ولا لغيرهاء والمُنازعة في هذا مُکابرق 

[1] دليل آخر: كل مفهوم يُغاير الوجود كالإنان مئلًا ما لم ينضم إلبه 
الوجود في نفس الأمر بوجه من الوجوهء فليس بموجود في نفس الأمر قطمّاء 


Misr] 


[5اب] 
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وما لم يُلاحظ انضمام الوجود إليه لا يحكم بكونه موجودّاء فكل مفهوم بُغابر 
الوجود فهر مُحتاج في وجودہ في نفس الأمر إلى الغير الذي هو الوجود. وكل ما 
احتاج في كونه موجودًا إلى الغير فهو مُمکن؛ إذ لا معتى للإمكان إلا كونه 
مُحتاجًا في وجوده إلى الغير. فكل مفهوم بُغایر الوجود فهو مُمكن. وعلى هذا 
قوجود الباري لیس غیرہ(" إلا كان مُمکتّاء تعالى الله عن ذلك عُلوًا کیڑا۔ 

فإن قيل: المُمكن ما احتاج في وجوده إلى غير هو موجدهء دون غير هو 
وجودہ۔ 

قلنا: لما كان احتياجه إلى الغير فی الموجودیةا“ أي: كونه موجودّاء کان 
نُستفيدًا الموجودية من الغبر» رمعلولًا له وموقونًا في موجوديته على ذلك الغيرء 
فكان مُمكنًا سواء سمینا ذلك الغير مُوجِدهُ أو رن 

[] دليل آخر: الوجود في حد ذاته مُناف للعدم» وهو آبعد!“ المفامیم 
عن قبول العدم» لأ ما عداء لا يمتنع من قبول العدم لذاتهء بل يمتنع منه 
بواسطة الوجود. ولا شك أن الواجب ما يكون مُنافيًا للعدم لذاتهء لا ما يكون 
مُنافيًا له بواسطة الغير. والوجود يُنافيه لذاته لا بواسطةء وإلا لزم التسلسل في 
الوجودات. فيلزم أن يكون الوجود واجیّا۔ 

[3] دلیل آخر: لو كان وجود الباري تعالى غيرهء فإمًا أن يوجد في 
الخارج فیکون مُمكنّاء ولا يكون وجودہ غيره دفعًا للتسلسلء فيكون الياري 
تعالی في موجوديته مُحتاجًا إلى غير عو مُمکنء وأن لا يحتاج ذلك المُمكن في 
موجوديته مُحتاجًا إلى الغير؛ فيكون الباري / أولى بالإمكان من ذلك الغير! تعالی 
الله عن ذلك علا كبيرًا. 

وإمًا أن لا يوجد في الخارج بل يستحيل وجوده في الخارج» ومحمولًا 
على ذات الباري تعالی؛ فهو إذن وجرد عامء إذ لا معنى للوجود العام إلا أله 


() في (س) عنها. 
(2) في (ھ) الوجودية. 
(3 كلمة 'أبمد' لت في (س). 
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وجودء ولیس موجودًا في الخارج لكونه من المعفولات الثانية» ومحمول على 
الباري وغيرهء وكلامنا في الوجود الخاص دون العام. 

مقدمة [2]: إذا تقرّر أن ذات الباري تعالی عين وجودہ فهو وجود مُجرّدء 
أعني ليس عارضًا لماهية» ونسبة الوجود العام إليه نسبة العرض العام. وليس في 
الخارج وجود غيرهء خلاھًا للمِشَّائيْنَ فإنهم يقولرن: إن وجود المُمكنات موجود 
في الخارج» وإنّ وجود الوجود عين الوجودء دفمًا للتسلسل. 

فإن قيل: إن كان وجود الباري تعالى عينه فلا يصح أن يقال له: موجودء 
لأنْ معنى الموجود ذو الوجود. 

قلنا: الموجود ما قام به الوجودء سواء كان من قبيل قیام الصفة بالموصوف 
کقیام وجود المُمكتات بماهياتهاء أو" من قبيل قيام الشيء بنفسه كقيام وجود 
الواجب ينفسه. على أنّ المحمول في قولنا: 'الواجب موجود' لیس الوجود 
الخاص الذي هو عين الواجب في الخارج وفي الذهن حتى يرد الاعتراض» بل 
المحمول فيه الوجود العام الذي هو عين الواجب في الخارج وغيره في الذهن. 
ربالجملة قحمل الوجود الخاص على الواجب حمل مواطأة؛ وحمل الوجود العام 
عليه حمل اشتقاق. وقال المولى نور الدين عبد الرحمن الجامي قدّس الله سره 
العزيز: *حقيقة الوجود الذي هو عين الواجب لا يحتاج في حمله على الواجب 
إلى الاشتقاق» بل هو محمول عليه بالمواطأة. ولو اشتق من الوجود بهذا المعنى 
صيغة الموجود كان بمعنى ذو الوجود آعم من أن يكون الوجود نفسه أو غيره". 

فإن قيل : فقيام الوجود به مجاز على هذاء فكونه موجودًا أيضًا مجاز. 

قلنا: قال المولى جلال الدين الدراني: یں يلزم من كون إطلاق قيام 
الوجود به مجارً!ا على هذا التقدير أن يكون إطلاق الموجود عليه مجارًا كما لا 
يُحفى على من له أدنى بصیرة٭۔ 


(41 حاثية في (سء ق201أ) وحاشیة في (ت) مفادها: "بلغ '. 


[rsa] 
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فإن قيل: المتبادر من لفظ الوجود إلى الذهن أنه آمر كلي لا يمنع من / 
الشركة فكيف يكون عين الراجب» مع أن الواجب جزئي حقيقي؟ 

قلنا: كلامنا في حقيقة الوجود في 'نفس الأمر* لا في ما يتبادر إلى 
الأذهان من مدلول اللفظء لجواز أن يكون مدلول لفظ الوجود في الأذهان أمرًا 
كلا وعارمًا اعنباريًا لحقيقة الواجب تعالى» وتكون الحقيقة في حد ذاتها جزتا 
حقِقًا ممع الاشتراك. وهذا نظير مفھوم الواجب بالقياس على حقيقة الواجب؛ 
فإنَ مفهوم الواجب أمر كلي وحقيقته جزئي حقيقي. هذا معنى كلامه. 
$ قلت [البَررٽجي]: التحقيق أنه تعالى شخص كما ورد في الحديث 
الصحيح» وليس بجزئيی لعدم اندراجه تحت نوع. والله أعلم. 
[الماهية والوجود] 

قال [الكازررني]: مُقذمة [3]: حقيقة النار مثلّا ما لم توجد في الخارج لم 
يكن لها إحراق وإشراق» فالسبب في إحراقها وإشراقها إثما هو وجودها 
الخارجي. وعلى هذا فالإحراق والإشراق آثار النارء وأحكامها الخارجیة؛ 
قوجود اثار الخارجي مبدا تلك الآثار والأحكام. 

والغرض من هذ المُقدّمة معرفة ذلك المبداء فالحكماء المشّاؤونَ يقولون 
ذلك المبدأ هو الوجود العارض للماهية في الخارج دون الماهية» ووجود الوجود 
عين الوجود. فالنار موجودة بوجود هو غيرها وعارض لهاء وهذا الوجود موجود 
بنفے لا بوجود آخر عارض له. والحكماء الإشراقيون يقولون: (ذلك المبدأ هو 
الوجود العارض للماهية في الخارج دون الماهية. ووجود الوجود عين الوجود. 
فالنار موجودة بوجود هو غيرهاء وعارض لها. وهذا الوجود موجود بنفسهء لا 
بوجود آخر عارض له. والحكماء الإشراقيون يقولون)”" إن الفاعل أوجد الماهية 
نفسها في الخارج من غير أن يعرض لها وجود في الخارج» بل إيجاد الماهية 


( ماين قوسین ليس في (ت). 
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على قولنا مثل إيجاد الوجود على قولکم؛ يعني أن الماهية بذاتها أثر الفاعل في 
الخارج. ولما وجدت الماعية في الخارج لاحظها العقل وانتزع منها معنى 
الحصول والوجود والثبوت والتحقق والكون. رحمله عليها فقال: الماهية 
موجودة وكائنة وحاصلة. فليس في الخارج إلا الماهية فقط. والوجود والحصول 
المحمول عليها أمر اعتباري» لیس بموجود في الخارج بل هر من المعقولات 
الثایة۔ 
والمُراد من المعقولات الثانیة هو أنا إذا تعقلنا ماهية الإنسان ملا حملت 
صورتها في أذهانناء فهذه الصورة الحاصلة في الذهن من المعقولات الأولى. 
رفي الخارج شيء يُحاذيه وهو الإنسان المتعقل الموجود في الخارج. وإذا 
لاحظنا تلك الصورة الحاصلة في الذهن مرة أخرى رابنا لها في أذهاننا عدة 
مات ليت لها في الخارج: منها أنها في الذهن كلّية وغير مائعة من / الشركة 
وكانت في الخارج جزئية ومانعة من الشركة» فهذه الكلية معقول ثانٍ. والوجود 
المحمول على الماهية من هذا القبیل؛ فن الماهية تصير أولًا أثر الفاعل في 
الخارج؛ ٹم تحصل صورتها في العقل» ثم يُدرك العقل منها معنى الحصول 
رالوجود والكون ويحمله عليها. 
وهذا المذنعب مُختار المُحققين من المُتكلّمين والحكماء وأكثر المُتأخرين 
قالوا به لكنهم غافلون عن كنهه ولیہ ولو تأمّلوا في هذا المنعب تاملا راف 
ونظروا فيه نظرًا شافيًا ظهر لهم أنه عين قول الإمام الأشعري: "إن وجود كل 
شيء عينه ٠"‏ وعين قول الشیخ ذس سرّہ: «إنْ وجود الأشياء عين ذات الحقا. 
ونحن نين ذلك في وصلين إن شاء الله تعالى. 
الوصل الأول [للكازورني]: في بيان أن هذا القول هو عين فرل الأشعري: 
00 وجود كل شيء عين ذلك الشيء*. 
لمَا كان هذا الكلام ظاهر البطلان في بادي الرأي؛ لاله على هذا التقدير 
بكرن اشتراك الوجود لفظيًا لا معنويّاء وأنّه باطل: لأنا إذا اعتقدنا أن صائع 


[58] 


(ıs) 


a‏ کے وا i‏ اف اون 


العالم موجود؛ ولکٹا لم نعلم أنه واجب أو مُمکنء جوهر أو عرض؛ فإذا 
اعتقدنا أنه عرض وعرضت شيهة أزالت ذلك الاعتقاد فاعتقدنا أنّه جوهر 
وظهرت شبهة أخرى ازالت ذلك الاعتقاد؛ فاعتقدنا الہ واجب» وهكذا... فا 
اعتقاد كونه موجودًا لا بزول بزوال اعتقاد العرضية والجوهرية والإمكان وتحوھا۔ 
فلو كان الوجود عين الجوهر والعرض لزال اعتقاد كونه موجودًا بزوال تلك 
الاعتقادات: فعلم أن اشتراك الوجود بين الجوهر والعرض مثلّا معنوي لا لفظي. 
ولمًا كان جناب الشيخ أبي الحسن الأشعري رحمه الله رحمة واسعة أجل وأرفع 
من أن يقول قولّا ظاهر البطلانء لا جرم حمل أتباعه المُحققون على أنّ مُراده 
بالعينية هو أن الوجود في الخارج لا يمتاز عن الماهية امتیازًا خارجيّاء بمعنی أن 
يكون في الخارج شيء يُسمَى الماهية» وشيء آخر يُسمَى الوجود» حتى يكون 
ذلك الوجود الذي في الخارج عارضًا للماهية في الخارج عروضًا خارجيًا 
كعروض الاد للجسمء فإ في الخارج شيئًا یُسمّی الجسم وشيء آخر بُعرض 
له یی السواد عروضًا خارجيّاء بل کون وجود الماهية في الخارج هو ذلك 
الوجود لا غيرء والوجود المحمول عليه معنى مصدري هو معنی /الحصول 
والتحقق لا غیر۔ 

وهذا الكلام هو عين كلام الإشراقيين» فإتهم قالوا: إنّ الماهيات بذواتها 
آثر الفاعل. يعنون أن ذات القاعل مُستتبع لذات المعلول. وإذا وجد ذات 
المعلول ني الخارج انتزع العقل منه معنى الكون والحصول والوجودء وحمله 
عليه. فلا فرق بين هذين القولينء إلا أن الإشراقيين قائلون بالوجود التحني. 
فيقولون: الوجود عين الماهية ني الخارج رغيرها في الذهنء لأنّه محمول 
عليهاء والمحمول متحد بالموضوع في الخارج ومُغاير له في الذهن ليصح 
الحمل. ولمًا لم يكن الشيخ الاشعري قائلًا بالوجود الذهنيء قال: إن الوجود 
هر الماهية فقط. وهذا معنی كلامه. 

قلت لالبَرْزْنْجِي]: لا بد هَہُنا من تحقيق مذهب الأشعري والإشراقيين 
تًا للفائدة. 


ائنسل الثاني: هيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضلت وجواہاٹھا! سی جو 
فأقول: إنّ الذي" ذکرہ الاصل هو المشهور بين علماء الإشراف 
والأشاعرة» وهر إذا نظرت كلام ظامريء والتحقیق خلافه كما سنذكره. راحسن 
ما ذكر فيه كلام شیخنا المُحقق الكوراني: فإنه بط الکلام على تحقيق کلام 
الإمام الأشعري» فلنذكر خلاصته مُناء وإن طال الكلام فإِنَ الطالب الصادق لا 
يمل إذا حضل مطلوبه. 
قال [الكوراني] أيّدء الله في قصد السبيل: 


*اعلم أن المذاهب في أن الوجود نفس الماهية أو زائدى ثلالة: 

احدعا: للشيخ أبي الحسن الأشعري أنه الحقيقة نفسها في الراجب 
والممكن. 

ٹانیھا : مذهب الحكماء -يعني المَائَيْنَ- أنه ماهية الواجب نفسها وزاتد 
قي الممكن. 

ثالئها : أنه زاتد على الحقيقة في الممكن والواجب جميعًا. أي: وهو قول 
المتكلمين. 

ومعنى قول الشيخ: "إن وجود كل شيء عين حقيقته' هو أن الوجود 
المُضاف إلى شيء ما من الأشياه؛ وماهية ما من الماهيات المرجردة في 
الخارج مثلّاء هو عين تلك الماھیةء وذلك الشيء في الخارج. بمعنی أن 
ما يصدق عله مفهوم المُضاف إلى تلك الماهية ني الخارج هر بعينه ما 
يمدق عليه مفھوم تلك الماهية الْمُضاف إللها فيه لا بمعنى أنهما مُتحدان 
هوية. والشتاصل في الوجود هو الماعیةء والوجود لا تأصل له ني الأعيان 
لكونه من المعقولات الثانية التي تعرض للمعقولات الأولى من حيث إنها 
في التمنء ولا يُحاذى يها أمر في الخارجء بل بمعنى / أنّهما مُتحدان لهات 
هوية» والمُتأصل في الأعيان هو الوجود. 

فإن كان المُضاف هو الواجب لذاته تعالیء فالمُضاف مو الوجود المحض 
المُنزّه عن كل قید ونعین زاتد على ذاته. المُتحقق لذاته. المُتعين لذاته. 


(1) في (س) إن هذا الذي. 
(2) في (ه) ملحب. 


ے الجاذِب اليب إلى الجانب الفربي 


فإن مفهوم الواجب الرجود لذاته الذي هو المُضاف دال على أن الوجود 
ذاني لما صدق عليه يمتنع عليه العدم. وقد دل البرهان ال یر على أن ما 
هر كذلك هر الرجود المحض الموجود لذاتهء فلزم أن يكون الوجود 
المُضاف إلى الواجب الذي هو عين الواجب في الخارج هو هذا الوجود 
المحض الموجود لذاته؛ المُتعیّن لذانهء الذي لا يُدرّك كنهه. وإت كات 
مفهوم لفظ الوجود المحض من أجلى البدیھیات: وإن كان المُضاف إليه 
مُمكنا ما من المُمكنات؛ فالمُضاف لا يصح أن يكون هر الوجود المحض 
الموجود لذاتهء لكون وجود المُمكن مُتَفادًا من الواجبء فيكون 
مجعولا. والوجود المحض هو الواجب لذاتهء قلا يكون مُستفادًا من 
غيرءء وإِنّما هو الوجود المُتعيّن بتعيّن مخصوص افتضته ماهية ذلك 
المُمکن عن أمر الله سبحانهء الذي هو قول: "کنٴء على التفصيل 
السابق؛ يعني في شرح قول الناظم: 'وقدرة تولّت الإبرازا "0 
قال [الكوراني]: وإنما فرنا قول الشيخ -يعني الأشعري- بهذا التفسير 
الدال على أن الوجود عنده هو الموجود في الخارج لا الماعیة لان ذلك 
مُقتضى دلائله؛ فته استدل على مذعبه بما حاصله: إن الوجود لو لم يكن 
عبن الحقيقة بالمعنى المذكورء بل كان زائدًا عليها قائمًا بها قيام الصفة 
بالموصوف لزم التناقض أو الدور أر التسلسل. وذلك لن كل ماعیة أضيف 
إليها الوجود قهي إذا نظر إليها من حيث هي هي إن لم تكن عين الوجود 
لم تكن موجودة بالضرورةء فكانت معدومة في نفس الأمرء إذ لا واسطة 
بين الوجود والعدم ني نفس الامره وهي لا تنفك عن أحد الوصفين دائمًا 
لامتحالة خلوها عن النقيضين. فإذا انتفى أحدهما ثبت الآخر. 
فإذا ار مُرُوضُ الرجود لها وقيامه بها قيام الصفة بالموصوف» فإمًا یقوم 
بها وهي مُتصفة بالعدم» أو يعرض لها وقد زال عنها الاتصاف بالعدم. فإن 
(hee)‏ كان الأول لزم النناتض؛ / وهو کون الماعیة معدومة موجردة. وإن کان 
الثاني لزم الدرر والتسلسلء لان عروض الوجود لها من حيث هي في 


() أي: شبخه صفي الدين القشاشي مؤلف 'منظومة في العقيدة" » وشرحها تلميذه إبراهيم 
الكوراني بعنوان: قصد السیل إلى ترحيد الحق الوکیل. 
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نفس الامر لا يُمكن إلا إذا لم تكن مُتصفة بالعدم في 'نفس الأمر". كما 
لم تكن مُتصفة بالوجود. لکن الغرض اٹھا لا تنفك عن أحد الوصفین 
البتةء فإذا لم تكن مرجودة كانت مُتصفة بالعدم قطمّاء فلا يُمكن عروض 
الرجود لها من حيث هي هي. ومن المعلوم أن مُجِرّد اعبار زوال اتصافها 
بالعدم في نفس الامر لا يُزيل اتصافها به في نفس الأمر حتى يُصصّح قيام 
الوجود بها من حيث هي هي» بل لا بد أن يكرن قبل عررض الوجود لها 
متصفة في نفس الأمر بكونها غير معدومة في الخارج. ومن المعلوم اٹھا لا 
يزول عنها الاتصاف بالعدم في نفس الأمر إلا بعد عروض الوجود 
الخارجي لها في تفس الامر. فيلزم أن بكرن لها قبل عروض الوجود 
العارضي لها وجود خارجي ضرورة أن قيام الصفة الشبرتية بالشيء في 
الخارج فرع وجوده فيهء فيلزم کون الشيء موجودًا قبل وجوده. فإن كان 
السابق عين اللاحق لزم الدور لتوقف نيام الوجود بالماهية على الماهية 
الموجودة المُتوقفة على قيام ذلك الوجود بها. وإن كان غیرہ لزم اللسل» 
لان هذا الوجود ایشا عارض» ووصف بوتي بقتضي سيق الماهية عليه 
بوجود آخرء وعلع جرا إلى ما لا نهاية له. .. وهو مع أله مُمتنع یستلزم 
المطلوب؛ إذ لا بد من وجرد لا يكون بينه وبين الماعیة وجود آخر قطنًا 
فیکون هو عين الماهية» وذلك لأ جميع هله الوجودات الزائدة التي لا 
تتناهى عارضة للماهية» فيقتضي أن يكون لها وجود تبلها لامتاع انّصاف 
المعدرم بالصفات الثبوتيةء وذلك الوجود لا يكون زائدًا على الماهية؛ 
وإلا لم يكن ما فرضتاه جميعًا”'' بل يكون عينهاء وهر المطلوب۔ 
هذا من جهة الماهية المعروضة للوجود؛ وأمًا من جهة الوجود العارض فنقول: 
الوجود المضاف إلى ماهية ما لو لم يكن عين تلك الماعیة بالمعنى المذكور بل 
كان زائدًا عليها عارضًا لها فهو إتا مرجود أو معدوم. راللازم باطل / بشقيه. ھاب 
اتا الأول فلا ستلزامه التناقض أو الدور أو التسلسل على الغصیل المارء وأمًا 
الثاني فلانه إذا كان معدومًا لا بڈ أن يكون له وجود آخر يتحفق بهء لان كل 
شيء لا يتحقق إلا بالوجود؛ فلو لم يكن الوجود مُتحققًا في نفه رلا 


() كلمة جميعًا مكررة في (س). 
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بعررض وجود آخر له لزم أن لا بنحقٌق شيء اسلاء أو يتحقّق المعدوم في 
الخارج تحنّفًا خارجيًا جرد اعتبار عروض أمر عدمي له. ولر كان كذلك 
لم ببق فرق بین الرجود والعدم؛ فیلزم أن یکوٹ کل معدوم موجودّاء أو كل 
موجود معدومًاء وهر ظاهر البطلان. فلزم أن الوجود إذا لم یکن مُتَحمّقًا ني 
نفسه بل معدومًا أن يكرن وجود آخر بتحمّق به حتى يصح تحقّق شيء آخر 
في الخارج بعروضه له وحينتظٍ یلزم التسلسل ؛ لن كل وجود نفرضه 
عارضًا للوجود المعدوم فهو أيضًا وجود معدومء لا يتحقّق به شيء إلا إذا 
عرض له وجود آخر وهلمٌ جرًا. وهو مع امتناعه يستلزم المطلرب» إذ لا بد 
من وجود لا يكون معدومًا بل موجردا بنفسه لا بعروض وجود آخر يمثل ما 
مر في الماهية. وأيضًا يلزم اتصاف الشيء بنقيضه وصدقہ عليه مواطأةء لأ 
كل شيء حبث إله لا يتحقّن إلا بالوجود لزم أن يكون الوجود تُتَحفقًا 
يتفسهء فلو كان معدومًا لزم أن يكون المُتحقّن بتغسه غير مُتحقق بنقسه» 
فيلزم أن يكون الوجود لا وجودّاء وهو محال بلا تزاع. 

وإذا تبيّن بطلان کون الوجرد زاندًا على الماهية قاتئمًا بها قيام الصفة 
بالموصوف بما تين من التفصيل في تقرير الدليل» تيتن أن وجود کل شيء 
عين حقيقته بالمعنى السابق. والله يقول الحق وهو يهدي اليل *. 


ثم اورد الأدلة تفصيلًا ودفع عنها الاعتراضات الموردة عليها أتمّ دقع 
جزاء الله حيرا 
[قول الأشعري بنطبق على قول أهل التحقيق] 

وقال [الكوراني] في إتحاف الذكي : 


إن قول الشيخ الأشعري رحمه الله تعالى *وجود كل شيء عين حقيقته " 
ينطبق على قول أعل التحقيق. وبیان ذلك مسيوق بمُقدمات: 


(1) ملا إبراهيمء الكوراني. قصد السبیل إلى توحيد الحق الوكيل. مخطوط مكتبة الملك عبد 
العزيز في المدينة المنورة؛ مجموعة عارف حكمت» 240/230؛ من الورقة 1130- 132ب۔ 
(2) زيادة في (س) أي: شیخنا الكورائي أبده الله. 


أالفصل الثاني: غیما پتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتا 


(۸0) 


الأولى: إن حقائق الأشياء ثابتة في علم الله تعالى عند الاشعری؛ نإل 
وأتباعه قاتلرن بالوجود اللعني بالمعنی المُراد للمنبتين» أعني الوجود / 
الظلي الذي لا يستتبع الآثار الشارجية كما اقتضاء كلامهم في غير ما 
موضع من الإلهيات كمبحث العلم والإرادق بل صرّحوا به في مسألة 
الكلام. وأعَا الوجوه التي استدلرا بها على نفيه في الأمور العامة فَإنّما تفيد 
فيه بالمعنى المسعلزم للآثار الخارجیةء المُستلزم للمحالات٠‏ وهو غير 
مراد المثبتینء فيصير النزاع لفظيّاء ويرتفع التناقض بین كلامهم. 

الثانية: المراد بقول الأشعري: 'وجود كل شيء عين حقينته' كما في 
المواقف [للإيجي] وغيره» هو أن ما صدق عليه الوجود من الأمور 
الخارجية هو بعينه ما صدق عليه الماهيةء رليس لهما هويتان مُمایزتان في 
الخارج تقوم إحداهما بالأخرىء كالتواد القائم بالجسم والا لزم 
التناقض أو الدور أو التلل كما فصّلناه في قصد السبيل وحررناه تحريرًا 
اندفع به جميع الشبهات. فالموجود في الخارج هو الوجود المُتعيْن بحسب 
الماهية المُضاف هر إليهاء واجبًّا كان أو مُمكنًا. وهو في الواجب مُتعيّن 
بفاتەء وفي المُمكن مُتعیّن بمُقتضى الماهية. رإذا كان مُقتضى أدلة 
الاشعري أن الوجود موجود» فالمراد بالعينية عدم التمايز الخارجي» 
والوجرد هو الموجردء لا عدم التمايزء والوجود معقول ثان كما في شرح 
المواقف [للشریف الجرجاني]. 

الثالثة: لا مُنافاة بين القولين بكون الوجود مُشتركًا بين الكل اشتراكًا لفظبًا 
المنوب إلى الشيخ الأشعري في الأمور العامة وين القول بكونه مُشتركًا 
ينها اشتراقًا معنويًا عند الجميع المذكور في إلهبات المواقف في تقرير 
مسلك الوجود لصحة رؤية الحق سبحانه وتعالى. لان الأول راجع إلى 
الوجودات العُضافة من حيث إِنْها مُضافة» والثاني راجع إلى المُطلق. فإنّ 
الوجود المُطلقء» أي: غير المُضاف إلى ماهية ماء القابل للإضافة إلى 
الماهيات المُختلفة وتعينه يحسبها مُشترك معنى بين جميع المرجردات 
اشتراك الماهية”" بين جميع الماهيات المُختلفةء فلا يلزم تمائل افرادہ بل 


في (ه) الماحیة المُطلقة. 
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تا 
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بصح اختلافها بالوجوب والإمكان؛ والإطلاق والقيد. وأمًا الوجودات 
المضافة إلى الماعیات من حبے إِنّھا مُضافة فهي مُتغابرة مفهرمًا و "ما 
صدنًا". /الانها عين الماعیات المضانة هي إلبهاء وهي مُتنايرة مفھوتًا 
رماصدةا''ء فكذلك الوجودات بعد الإضافة لانّها عينهاء فلم يبق 
مشتوگا بين الكل إلا لفظ الوجود. 

ثم الوجودات المُغافة ران كانت عين الماهيات المُضافة هي إليهاء لکن 
لیس إضافتها من يل إضافة: "ليث/ أسد*. و'حيس/منع * حتی يمتنع » 
بل من باب: "كل الدراهم*, و*عين الشيء': فقبل الإضافة عامء 
وبعدها يختص. ولا شك أن المُضاف إليه يخلف بالوجوب والإمكان» 
فالمُضاف يختلف بالقيد والإطلاق. فإن كان مُمَافًا إلى الواجب كان 
وجوتا مُطلقًا أي معرّىّ عن الماهية؛ وعن کل قيد زائد على ذاتهء 
موجرنًا بناتهء قائمًا بذاته» مُتعيئًا بذاتهء لان الواجب المُضاف إليه 
كنلك؛ وهو عين المُضاف إليه. وإن كان مُضاقًا إلى مُمكن. جوهرًا أو 
عرضّاء کان وجودًا مُقيَدًا بحسب مُقتضى الماهية المُضاف هو إليهاء لا 
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إذا تمهّد هذا ننقول: الوجودات المُضافة إذا لوحظت من حيث إنّها 
مُضافة صارت مُقَبّدة مُختلفة اختلاف السقاتق المُضاف إليهاء وإذا قطعت 
عن الإضافة ترجع كلها إلى الوجود المُطلن القابل للإضافة إلى 
المختلفات. كما أن التعيّنات إذا أبداها الله تعالى بحسب الحقائق 
تختلف اختلافهاء فإذا ارتفعت رجعت إلى البطون والإمكان قي ضمن 
الإطلاق. وهنا مثل قول أهل الت إن الصور الخارجية المعمتدة 
المُتمينة بحسب الحقائق. المختلفة لكونها مظاهر الأسماءء تتشاير 
بمغايرتها. فإ النات وإن كانت واحدةء لکن أين القايفى من الباسطء 
والخاقض من الراقع؛ والمحیي من الممیت: والضار من الناقع؟ فكما 
إذا اعتبرت ظهور وحدة الحق وتجليه باممه النور المُشرق على حقائق 
الكائنات تعذدت التعيّات المُختلفة حسب اختلاف الحقائق التي هي 


(41 ما بین قوسین ليس في (س)۔ 
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مظاهر الشؤون الذاتبة. كذلك إذا اعتبرت ارتفاعها رجعت إلى البطون 
كما كانت مُتهلكة في الأحدية والإطلاق الحقیلي۔ 

ثم اعلم ان المُتكلمين القائلين بزيادة الوجود على حقيقة الواجب قائلون 
بان الراجب لذاته لا يكرن مُتركبًا من أجزاء / منمايزة"" في الخارج. ولا 
من اجزاء مُتمايزة في الذهن. وإلا احتاج الواجب في ذانه ووجودہ إلى 
أجزاء بحسب نفس الأمرء وجزء الشيء غيره» والمحتاج في نفس الأمر 
إلى الغير مُمکن كما هو مسطور في الكتب الكلامية. ومن المعلوم أن 
الحق تعالى لو كان له ماهية غير الرجود لكان في ناته ووجوده مُحناجًا 
إلى غير ذاته الذي هو الوجود الخارج عن اته. فکان في معنى كونه مرکا 
من حيث الزوم الاحتياج إلى الخير في وجودہ المسلزم للإمكان باعترافهم. 
فاللازم من قولهم هذا أن لا يكون حقيقة الواجب عندهم أيضًا إلا عين 
الوجود المحضء الموجور بذاته» القائم بناته؛ المُتعيّن بذاته» الغني 
بذاته عما سواه. وحينئظٍ يكون الوجود المحكوم عليه في کلامھم آنه زائد 
في الواجب والمُمكن على الماهية هو ذلك المفهرم الاعتباري الذي سبق 
أنه ليس عين شيء من الموجودات الخارجية؛ بل لا وجرد له إلا في 
الذهن» ومعروضاته هي الموجودة'” في الخارج مع اختلاف حقائقها. 
ويهذا یرتقع التاقض بين كلامهم. 

وعلى هذا فلا نزاع معنويًا بينهم وبين الاشعري. وقد تبيّن مما مر أن 
کون وجود الواجب وجودًا خاطا عند الأشعري مُنرجًا نحت مفھوم 
المُطلق عن قيد الإضاقة إلى الماعیات: لا بُثافي كون مُطلقًا بالمعنى 
المذكورء لما مر أن اشتراك مفهرم الوجود المُطلق -عن قید الإضافة إلى 
الماهيات بين الرجردات- كاشتراك الماهية المُطلقة ین الماهيات؛ فلا 
یلزم تمائل أفراده. فلا مائع من أن يكرن بعض افراده مُطلنًا إطلانًا 
حقيقيًا لتجرّده عن الماهية» والبقية مُقيّْدة بقيودا*» مُختلقة لعدم تجرّدها 


في (ه) متمائلة. 
في (ه) الوجود۔ 
في (س)ک (ھ) الموجود. 
لت في (ه). 


تمدام 


4)] 
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عن الماهية واختلاف ماهياتها. غير أنّ هَهْنا نكتة هي أن هذا التطبيق إا 
یتائی لقول الأشعري رأتباعه القائلين بالرؤية والتجلي والإيمان 
بالمُثابھاتء راما المُعتزلة النافون للرؤية فلا تطبيق لقولهم. 

والحاصل أن وجود الحقّ سبحانه وإن كان وجودًا مُجِرَدًا عن الماهية عند 
الكلّ على ما قررناه» لکن عند الشيخ الأشعري وأتباعه القائلين بالرؤية 
والتجلي في المُتشابهات مع التعزيه /ب لس کٹو۔ E:‏ [الشررى: 
1] هو وجود 'لا بشرط شيء'ء وهر المطلق بالإطلاق الحقيقي 
المُصحح للتجلي. رأما عند المُعتزلة فلا يكون مُطلقًا بالمعتی المذكورء 
وإلى الله ترجع الامور''۔ انتهى ملخصّاء 


هذا تحفيق مذهب الأشعري. وإذا علمت تحقيق مذهب الأشعري علمت أله 
إلى قول المشائین أقرب منه إلى قول الإشراقيين» وذلك أن الوجود الخاص 
العارض للماهية موجود في الخارج عند المشاتين أيضًا. والدليل عليه أن قرلهم 
إن تقررها بحيث يترتّب عليها آثارها هو الرجودء قول بأنٌ الوجود الخاص 
الْمُتعیّن يمُقتضى استعداد الماهية المعدرمة موجود في الخارج. وأمًا الوجود 
المعدود من الأحوال فهر الوجود العام الذي هر عارض اعتباري للوجود الخاص 
الموجود في الخارج. وإذا صرحوا بأن الوجود هو تقرّر الماهية بحيث يترتب عليه 
آثارها في الخارج؛ فهو قول بأن الوجود الخاص موجودہ فتأثير القدرة في جعل 
الوجود الموجود في الخارج مُتعيّنا ني الخارج بتعیّن يقتضيه استعداد الماهية 
المعدومةء الثابتة في "نفس الأمر". 

قال الغارايي في القصوص: "هو تعالى غالب أي: مقتدر على إعدام 
العدم وسلب الماهيات ما تستحقّه بنفها من البطلان و( مَيْء مَالِكُ إلا 


ہم به 


مم [التممى: 88]*.- انتهى . 


(1) انظر: إبراهيم الكوراني» إتحاف الذكي بشرح التحفة المرسلة إلى النبي ٠‏ حَقَقَ وترجمه 
إلى اللغة المالاوية حديئًا أومان فتح الرحمن؛ وما اقبه البَرْزْنْجِي يبدا من صں235. 
Ibrahim al-Küranî, frhaf al-Dhakî., Tafsir Wahdatu! Wujud Bagi Muslim‏ 
Nusantara, ۴۵۰ Oman Fathurahman (PT Mizan Publika, 2012).‏ 
(2) الفارابي» نصوص الحكمة» ص238 باختصار. 
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ومعلوم أن القول باه تعالى مُقتدر على إعدام العدم عن الماهيات» قرل 
بان المُمكنات المعدومة مُتميزة في أنفسهاء وبأنها مُستعدة لإفاضة الوجود عليها 
في أوفاتها اللائقة بها. فإ الإفاضة تختلف أرقاتهاء وسبب الاختلاف اختلاف 
اتضاء الاستمدادات الذاتية غير المجعولة". 


وقال [الغارابي] في الفصوص أيضًا: 


'الامور التي قَبَكناء آي: الموجودات التي تفرب مناء لكل منها ماهية 
وعویةء يعني الوجود الخارجي. ولیست ماهيته هرينه ولا داخلة في هوبته. 
فلا یکون الوجود ممًا يقتضيه الماهبة فيما وجوده غير ماهيته بوجه من 
الوجوہ. فيكون إذن المبدأ الذي عنه الوجود غير الماعية. وذلك لان كلّ 
لازم ومُقتض وعارض فإمًا من الشيء نفسه وإما من غیرہ. وإذا لم تكن 
الهرية للماهية التي ليست هي الهوية عن نفسهاء فهي لها عن غيرهاء فكل 
ما هويته غير ماهيته» وغير المقومات؛ فهويته عن /غیرہ؛ ويتهي إلى el‏ 
ماعیة له مُباينة للهوية *“.- انتهى . 

فقد جعل وجود المُمکنات عارضًا لماهياتها من الواجب الذي وجوده 
عين ذاته» فلو لم تكن الماهيات المعدومة المعروضة للوجرد الخارجي 
معدومات مُتميّزة في أنفسها امتنع عروض الوجود لهاء لأنها حينئكٍ معدومات 
عرقةء ولا شيء من المعدوم الصرف الذي هو المُمتنع لذاته مما يصح عررض 
الوجود له 

ثم إن تلك المعدومات المُتميّزة في أنفسها مُتعذة بالامتعدادات الذاتية 
الغیر المجعولة للوجود في وقت مُعيّنْء وعلى صورة خاصةء على اختلاف 
صورها وأوقاتها. فلو لم يكن ذلك مُفتضى الاستعدادات الذاتية لزم -من 
تخصيص كل بوقت وتشخص وشکل- الترجح بلا مُرجح۔ 


(0 في (ه) غير المجمولة لذلك. 
(2) الفارابي» نصوص الحكمة. ص 13. 


]ب٥ھ[‎ 
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َم إن الوجود الخارجي موجود في الخارج. فعروض الوجود للماهية ليس 
كعروض السواد للجسم. لامتناع قيام الموجود بالمعدوم(''' بل عروضه تُعيّنه 
بمُقتضى استعدادها بالجمل عين التعین الذي كان عليه قبل. والدليل على أن 
الوجود الخاص موجود عند المِشَّائِيْنَ قول الفارابي في تعاليقه: 'هوية الشيء 
وعينه ووحدته وتشخصه وخصوصته ووجودہ المُنفرد له كله واحد".- انتھی۔ لان 
الوجود المُنفره للشيء إذا كان عين هويته الموجودة في الخارج كان موجونًا في 
الخارجء والماهية النوعية لا تشخخص لها إلا بالوجود الموجود في الخارج» فهر 
عين تشخعھا أيضّاء وهو عين شخصها أیضا(”ء إذ تشخخص الماهية النوعیة بعين 
وجرد شخصهاء وهو عين وجود الماهية أيضًا. إذ لا وجود للماهية المعدومة إلا 
بوجود الشخصء فإنهما متحدان وجودًا وجعلا. 

فمعنی کون الماهية موجودة ليس أن الوجود قائم بها كقيام الواد 
بالجمء بل إِنْها موجودة بعين وجود شخصها الذي هو الوجود المرجود في 
الخارج» المتعيّن بمُقتضى استعدادها الذاتي بجعل الجاعل. 

وقول ابن مينا في إلهيات الشفاء: 

إن كل ما له ماهية غير الإنیّة فهو معلول. وسائر الاشياء غير واجب 

الوجود فلها ماهيات. تلك الماهيات هي بأنفسها مُمكنة الوجودء وإنّما 

بعرض لها الوجود من خارج. فالأوّل تعالى لا ماهية لهه وذوات الماحیات 

بفيض عليها الوجود منه تعائى *.- انت 


وذلك أنه قد تبيّن أن فيض الوجود على الماهيات / المعدومة يتوقف على تميّزها 
في أننها من غير فرض فارضء وأن اختلاف أوقات الفيض لاختلاف 
الاستعدادات الذاتية» وأن الموجود المتحقق في الخارج هو ذلك الفيض الذي 
هو الوجود الخاص. وقال في الإشارات: 


(1) في (م) بالمدم. 
(2) جملة “وهر عين شخصها أيمًا' لت في (ت). 
(3) ابن اء الشفاءء الإلهيات ص 346. 
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“إن تمل نظام جميع الموجودات مع أوقائها التي يجب ويلبق أن بقع کل 
موجود منها في وقت من تلك الأوقات يفيض منه ذلك اللظام“ إلخ... فاه 
دليل على أنّ الماهيات التي تملّلت صررها في العلم مع أوناتها اللائقة بها 
معدومات مُتميّزة في أنفسهاء لأن المعدوم المحض -أي: ما يفرض صدق هذا 
العنوان عليه- على تقدير اتصافه بالعنوان» غير مُتميّز في نفسه من غير فرض 
فارض. وما هو كذلك لا صورة له حتى يتمثل في شيء؛ ودليل على أن لتلك 
الماهيات استعدادات ذاتية يقتضي استعداد كل منها رقوع وجودها في وقت 
مُعيّن» وشكل يليق بها في الحكمةء رإلا لزم الترجيح بلا مرجٔح. لأنّ الإمكان 
الاستعدادي لا يقوم بالمعدوم: والإمكان الذاتي لا يقتضي تنخصيصًا بوقٹ معين 
وشکل خاص. يوضحه أنه قال في تعليقاته: "المعدوم على الإطلاق لا قوة فيه 
یقیل بها الوجود من موجدهء فلا يوجد البنة. وليس كذلك الممكن. فإ فيه قوةء 
فلذلك يوجدء ولولاها لما كان یوجد*'“۔۔ انتھی 


فإنَ فيه التصريح بأن المعدوم المُمكن فيه قوة بها يقبل الوجود من موجدهء وهو 
قول بالاستعداد الذاتي للمعدوم ويتميزه في نفسهء وبالله التوفيق. 


[التوفيق بين المشَاتيْنَ والإشراقبين] 

وإذا”“ علمت تحقيق مذهب الممَّائِيْنَء فاعلم آله يُمكن رد منعب 
الإشرافين إليهء وجعل النزاع بین الفريقين لفظيًا. فقول [البَرْرنْجِي]: 

وآمًا الإشراقيون فالماهية عندھم غير وجودها أيضاء لما في الإشراق أن 
الإمكان للشيء مُتقدم على وجوده وان المُمكن لا يستغني عن المر جح 
لوجودءء وان للشيء من علته الفياضة هويته. فالماهية الموصوفة بالإمكان المُتقدّم 


(1) ورد في الإشارات: "إن تمثل النظام الكلى في العلم السابق» مع وئته الواجب اللاى» يفيض 
مته ذلك النظام على ترئيه وتفصيله معقولا فيضانه' . الإشارات والتبیھات: ج3؛ ص 131. 

(2) ابو علي حين بن عبد الله ابن سيناء التعلیقات؛ تحقيق ونقدبم سيد حين موسویان: 
طهران» مؤسة پژوهشی حكمه وفلفه إيرانء 2013ء ص529۔ 

(3) حاشية في (س) مفادها: 'مطلب التوفيق بین المشَائين والإشرائین'. 


fisa} 
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على وجودها غير وجودها المرجح بالعلة. وهذا الوجود المرجّح هو الهوية 
الموجودة في الأعیانء لا الوجود الذي هو اعتباري عقلي. والوجود الخاص 
للشيء موجود في الاعيان عند المشَائينَ؛ كما قد علمت؛ وهو عين الهوية / كما 
مر عن القارابي. فالنزاع بينهما لفظي» فإِنْ الوجرد الذي جعله الممّاؤون مجعولًا 
هو الوجود الخاص الذي هو الھویة لا الاعتبار العقلي. والماهية التي قالوا: 
إنها غير مجعولة هي المعدوم المُتميّزء لا الهوية. والماهية التي جعلها الإشراقيون 
مجعولة هي الهوية التي هي عين الوجود الخاص المجعول عند المشائين» لا 
المعدوم المُتميّز. فالمعدوم المُعميّز بالاثفاق غير مجعول» والهوية بالاتفاق 
مجعولةء فلا نزاع معنويًا عند التحقيق» وبالله التوفيق. 

وقال في [حكمة] الإشراق في الفصل الثالت من المقالة الثالثة من القسم 
الأول: في الحكومة الأولى”" في بحث الوجود: “وقد بُقال -يعني الوجود- 
على الحقيقة والذات؛ كما يقال الشيء ذاته وحقيقته» ووجود الشيء وعيته 
ونفهء فتؤخحذ اعبارات عقلية وتُضاف إلى الماهيات الخارجية :220 


.ا 
قال شيخنا المُحقّق الكوراني فیما كتبه على هامش شرح [حكمة] الإشراق: 


"فر هُنا الوجود المُضاف إلى الشيء بحقیقته وقد قال في المقالة الثالثة 
من القم الثاني في المتن: ولما کان الوجود اعتبارًا عقليًا فللشيء من 
علته الفياضة هويته. قال الشارح: أي: ذاته وحقيقته كما رأى الإشراقيون» 
لا وجردہ كما رأى الممّاؤون؛ لأنّه اعبار عقلي لا هوية له في الأعيان 
لترجد فيهاء انتهى. ففتر الهرية بالذات والحقیقةء فدل على أن الوجود 
بمعنی الحقيقة هر الهرية الخارجية» فهر موجود في الخارج بهذا المعنىء 
رإنما الاعتبار العقلي المعنی المُنتزع من الهرية المفاضة على الماهية 
المعدومةء تی الماهية حينظٍ موجودةء بمعتى تشگل الوجود بمعنى 
الهوية بمُفتفاهاء لا أن الوجود قائم بها. وهذا إذا حُقق هو معتى قول 


() لت في (س). 
(2) شهاب الدین يحيى السهروردي» حكمة الإشراق» في مجموعة دوم مصنفاتء تحقيق: 
هتري کوربان: طهران» 1952ء ص 67. 


أالفصل الثاني: فیما يتملّق بوحدة الوجود من الاعثراضات وجواباتها 503 


المشَّاتِيْنَ : إن( المجعول هو الوجود الخاص المفاض على الماهية 
المعدومةء الغیر المجعولة. فالهوية موجردة بالاثفاق. والماهية معدومة 
بالاتفاقء والوجود الانتزاعي اعتباري بالاتفاق. فتأمله رانا '.- انتهى. 


وقال ايده الله في موضع آخر: قوله: 

*ولما كان الوجود اعتبارًا عقليًا فللشيء من عله الفیاضة هريّه. يدل على 
أنَ الهوية هي المرجودة في الخارج» وهي المرادة عند المشائين بالوجود 
وأما الوجود الذي هو /اعتبار عقلي فهو المعنى المُنتزع من الهرية عويب 
المفاضة علن الماهية العدمية» لا عين الهرية» -وقد قال بعد ما مر عنه- 
ولا يستغني المُمكن عن المُر ججح لرجرده؛ انتهى. فهذا الوجوہ المُر جح 
بالعلّة الفياضة هو الهوية المجعولة» فقد أطلق الوجود على ما رجحه [کذا] 
العلّة فهو المجعول. والهوية هي التي تصدر من العلّة الفياضة» فالوجود 
ُا هو الهوية؛ وهو المُراد للمنَّائِن بأن الماهية غير مجعولة في نفسهاء 
وإتما مجعولة في وجودها. والحاصل أن الماهيات العدمية غير مجعولة 
اتفاقاء والمجمول إِنّما هو الهويات الني هي الوجودات الخارجبة 
الموجود!© في الخارج. لا الاعتبار المنتزع. فلا خلاف في التحقيق» 
وبالله التوفيق". انتهى كلام شیخناء وهو شیخ الکلام؛ اة السّلام. 


فالحاصل أن اختلافهم إِنّما هر في التسمیة؛ فی الإشرائیون الماهيات 
المعدومة أشیاء: والهويات وجودات؛ وسنّاھا الممّاؤْرن ماهيات ووجودات. وك 
منهما آثبتوا الوجود المُنتزعء ونفوا عنه التحمّق في الخارج» فهو كما قال القائل: 

عبَارانُتَا شئى وحُسْئْكَ وَاجدٌ وكُلّ إلى 35 الجَمَالٍ يُثِيِرُ 

فإذن قد تطابقت الأقوال الثلاثة : قول الأشعري. والمشائين؛ والإشراقين؛ 
وطابقت التحقیق الموافق لنفس الأمر. ويُمكن رد فول المُتكلمين إلى هذا التحقيق 
)١(‏ حاشية في (س) مفادھا: بلغ مقابلة'. 


)0 حاشية في (س) عفادھا: ' بلغ *. 
G3)‏ لت في (ت). 


(res) 
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أيضًا بسهرلة؛ لانهم قد دل كلامهم على أنْ للاشياء بوتا علميًا واستعدادًا غير 
مجعول؛ وأ الوجود الشتزع ليس له تحقّق في الخارجء وأنْ الآثار رالاحكام لا 
تعرتب إلا على الموجود'" النُتحقّق في الخارج. فيلزم من هذه المُقذمات أن 
يؤرل كلامهم إلى هذا التحفيق؛ وذكر ذلك یطول؛ وقد كفى في ذلك وشفی 
شيخنا المُحقّق الكوراني في تصائيفه. كما مر بعض ذلك؛ فراجعها إن شثت. 

وإذ قد بسطنا لك القول ومهدنا لك هذه المُقدّمة فلنرجع إلى تعريب الأصل 
الذي هو المقصود ونستعين بالملك القادر المعبود. والله أعله 2 . 


[كلام الإشراقین وكلام الشیخ] 

قال [الكازروني]: الوصل الثاني في بيان أن ذلك الكلام -يعني کلام 
الإئراقين- على المشهرر الذي ترّره؛ عين كلام الشيخ محي الدين فس سرّه: 

لا شك أن الوجود بالمعنى المصدري الذي هر عبارة عن الكرن / 
والحصول والبوت والتحقّق ليس بموجود في الخارج؛ فلا يكون مبدا للاحكام 
والآثار الخارجية للماهية من وجوه ثلاثة: 

الأرل: إله معدوم في الخارج. والمعدوم في الخارج لا يكون مبداً للوجود 
الخارجي بديهة» لان ما لبس مُتحقَقًا في ذاته لا يكون سا" لتحقق غیر۔ 
والمُنازع في هذا الباب مكابر. 

الثاني : نه تقرّر سابفًا أنّ ماهية الإنسان مثلاء ما لم ينض إليه الوجود في 
نفس الأمر بوجه من الوجوهء فإنّه لا یکون موجودًا في نفس الأمر تطمّاء وما لم 
بلاحط انضمام الوجود إليه لم يحكم عليه باه مرجود اصلًا. ولمّا كان الوجود 
المُطلق يعني العام من المعقولات الثانية وليس له وجود في الخارج» وكذلك 


(ا) في (ھ) الوجود 
(2) حاشة في (ت) مفادها: 'بلغ". 
4 ليت في سک (م). 


[الفصل الثاني: فيما يتعلق بوحدھ الوجود من الاعتراضات وجواہاتھا!__ 4 0 ك5 
الماهية لیس لها وجود في الخارج؛ وانضمام معدومين مُمکن في النحن» (رلكته 
محال في الخارج كما لا يَحْفَى على من له أدنى تأمل. وانضمام أمرين معدومین 
في الذحن)"“ لا يكون مُفيدًا لوجود أمر خارجي بليهة. نعم قيام أمرين اعتباريين 
معدومين في الخارج بموجود خارجي يُمكن ملاحظة الانضمام بينهماء باعتبار 
اجتماعهما في موجودهماء قائمان به. وكذلك إذا قام أمر اعتباري بموجود 
خارجي» وعرض له أمر اعتباري آخرہ فمُلاحظة الانضمام ین هذين الاعتبارین 
مُمكن أيضًا. وأمَا مُلاحظة الانضمام بين معدومين ليسا بهذه المثابة فغير مُمكن. 
بل القرل بانضمام اعتباريين قائمين بموجود خارجي لا يخلو عن بعد فإذا ما لم 
ينضم الوجود الخارجي إلى الماهية» فالماهية باقیة على عدمها. ولهذا نعب 
الحكماء المشّاؤون”* إلى أن الوجود عين الموجود في الخارج» وعارض للماهية 
قي الذهن» لیتصوّر معنی الانضمام۔ 

الثالك: إن الوجود بالمعنى المصدري من“ جُملة الآثار والأحكام 
الخارجية للماهيةء لان الماهية أولا تتحقق في الخارج. ثم بُلاحظھا العقل 
وبرع منها معنی الوجودء ويحمله عليها. فالوجود بهذا المعنى مُتأخر عن حصول 
الماهية في الخارجء فلا يكون مبداً لآثارها وأحكامها. 

تئمة: هذه التتمة زبدة جميع تلك المُقدمات: وهي المقصودة بالذات. لما 
كانت الآثار والأحكام تطلب وجودًا يكون مبناً لهاء والوجوه -أي: الذي في 
الخارج- ليس إلا واحدّاء وهو ذات الواجب الوجود تعالى وتقدّسء /فإذن هو 
بدا الآثار والأحكام التي للماهية. بمعنى أله اوجد الماهية نفها في الخارج» 
بجميع لوازمها وعوارضهاء ويعد ذلك يأخذ العقل معنى الكون والحصول من 
الماهية ویحمله عليه [كذا). وهذا الكلام بعينه هو كلام الشيخ الأشعري رحمه 


() ماين قومين لين في (س)۔ 
() في (س) في الماهية. 

(3) جرى رممها في (ت) المشاتبون۔ 
44 في (م) كأنه. 


[اب] 


50 الجَاذب القيبي إلى الحا حع 


اللهء والحكماء الإشراقبين. غاية ما في الباب أن أسلوب التعبير مُختلف: 
والمقصود واحد: 

عمبازائنا شْتَى ولك وَاحِدٌ ول إلى داك" الجَمَالٍ بُمِيْر 

هذا معنی کلام 

قلت [البَرْزْنْجِي]: قد علمت أن الماهية المعدومة الغیر المجعولة لا توجد في 
الخارج؛ ران الموجود فيه إِنّما هو الهوية الني يُسمّيها المشَّاؤُونَ وجودّاء 
والإشراقیون ماعیةء والشيخ الأشعري "حقيقة"» فتعیر الأصل على المشهور من 
اصطلاح الإشراتين. فُجَعْل ظاهر مذهب الإشراقيين عين کلام الشيخ محبي الدين 
غير صحیحء لان الماهيات عند الشيخ» التي هي عنده “الأعيان الثابتة' في 
العلم القدیم الغير المجعولةء لم تشم رائحة الوجودء ولا تشمّ. واتما الذي في 
الخارج هو الوجود المفاض الساري المُنبسط على هياكل الموجودات الظاهر 
المُتعيّن بحسب آثار الأعيان الثابتة وأحكامها كما سنشير إليه قرييًا. وإنّما يكون 
مذهبهم عين ملهبه بناءً على التحقيق الذي ذكرناهء والتطبيق الذي زيرناف 
وإلا فمذهب الشيخ محبي الدين دس سرّء إلى مذهب المشائین أقرب» والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ووضرح هذا المعنى يكون في تكملتين إن شاء الله تعالى. 


[تکلیف المعدوم] 

التكملة الأولى: هي أن جميع الحكماء وأكثر المُتكلمين قائلون بالوجود 
الذهنيء وأمًا أهل الثنة من المُتكلّمين وإن لم يقولوا بالوجود القعتي فإنْهم 
يلزمهم الفول بوجود الأشياء في علم الحق تعالی؛ لأنهم صرحوا ني أصول الفقه 
بان المعدوم مُكلف بالأحكام الشرعية. والقاضي عضد الدين [الإيجي]ء والشيخ 
ابن الحاجب رحمهما الله تعالی يقولان: إن هذا القول من خصوصية أهل 
الشنة. وسائر الطوائف أنكروا عليهم في هذا القول إنكارًا عظيمًا. وقالوا: إذا لم 


00 هي (س) ذلك 


الفسل الثاتي: فيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتیا] ھن 
يمكن تكليف النائم والغافل والمغمى عله والمجنون. ركان مُمتمّاء بالاولی أن 
يمتنع تكليف المعدوم. وأجاب أهل الشنة / بأن هذا إنْما بُرّد لو قلنا بأنْ المعدوم 
يكلف بالفعل حال عدمهء وليس مُرانًا. بل المُراد التعلق العقلي. يعني ان 
المعلوم الذي هو معدوم في الخارج» وقد علم الله آله سيوجد بشرائط التكليفاء 
فتوجّه إليه الحكم في الازل بما سيفهمه ويفعله فيما لا يزال. وهذا تصريح 
بالوجود العلمی؛ فن الأاشیاء إن لم تكن موجودة في علم الله تعالى لا يظهر 
لذلك التعلّق العقلي والتوجه الأزلي معنى. 

وبالجملة: معلومات الحق تعالى ليست معدومة تُطلقة لاتھا مُتميّرة عنده. 
وكل ما هو متميز عند العالِم قله وجود بوجه من الوجوه البثة. ولا سيما وأهل 
الكنة قائلون يان الله تعالى عایٔم بجميع الجزثیات على الوجه الجزئي. وعلى هذا 
فالاشياء عند الله تعالى في علمه القديم حاضرة بماهياتها الكلية وأشخاصها 
الجزنية. وهذا بحث طويل الذيلء هذا الموضع لا يحتمل شرحه. 

وغرضنا هُنا يتم بان الأشياء مرجودة في علمه نعالی؛ كليائها وجزثياتهاء 
وهذه الموجودات العلمية في اصطلاح الشيخ تُنّس سر واتباعه يقال لها: 
'الاعيان الثابتة *. ولولا خوف اعتراضات غير الأهل لم يكن لنا بهذه التطويلات 
حاجةء كما قال علي كرّم الله وجهه: 'العلم نقطة كرما الجاهلرن". هذا معتى 
كلامة. 

تلت [البَرْرنْجي]: لقد أحسن القرل في هذا الموضع غاية الإحسان 
وسنزيده حسسًا. قال شيخنا المُحمّق الكرراني سلمه الله تعالى فيما كتبه على 
هامش الدرة القاخرة للمُحمّق عبد الرحمٰن الجامي عند قوله: "ثم الظاهر من 
منعب الشيخ أبي الحسن الأشعري ان وجرد الواجب بل وجود كل شيء عين 

يلل إلى قوله: *صرفه بعضهم عن الظاهر بان المُراد بالعينية عدم التمايز 

وت إلخ. . . ما نضه: "يعني أن الأشعري قائل بأن الماهبة المعدومة 


(1) جاميء الدرة الفاخرة» ص8. 
(2) جاميء الدرة الفاخرة» ص8۔ 


Cia) 
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لها ثبوت في نفس الامر يُغاير الوجود الخاص الموجود في الخارجء لکن يقول: 
إن الوجود لا يقوم بها في الخارج قيام السواد بالجسم'”'": إلى أن قال: 


'وهذا مني على اصول ثلائة من كلام الاشعري: 
الأول: إن المعدوم المُمكن مُتميّر في نفهء ثابت في "نفس الامر' الذي 
عو غير الأذهان والأعيان. وعر علم الله باعتبار مُغايرته للذات الأندس. 
kets]‏ والثاني : إن المعدوم النابت مُستعد في /الأزل باستعدادات ذاتیةء لما هي 
عليه فيما لا يزال. 
والثاك : إن الوجرد الخاص المفاض على الماهيات المعدومة الثابتة في 
'نفس الأمر' موجود في الخارج عند الأشعري. 
انا الأول؛ فلأن الأشعري قائل بان 'العلم تابع للمعلوم٭ء أي: مُتعلّق به 
أزلّاء کاشف له على ما هي عليه فيما لا یزالء لما قال في الإبانة: 'إنّ 
الله قادر أن يُصلح الكافرين وبلطف بهم حتى يكونوا مؤمنين؛ ولكتّه آراد 
أن یکونوا كافرين كما عل *.- انتهى 
يعني أن الإرادة تابعة للعلم. إذ لا يُراد ما لا يعلم بالضرورة» والعلم قد 
سبق انهم یکونون كافرين» لاله تعلق بماهياتهم المعدومة فکشف أن من 
مُقتفي استعداداتهم أنهم إذا بلغتهم الدعوة بعد وجودهم بشرط التكليف 
يكونون كافرين. فأراد ما علم مراعاة للحكمة» تفضّلًا لا وجوبا۔ ولا شك 
أن صررهم الحادثة لست موجردة ارلا في أنفهاء وإِلَا لما كانت حادثة. 
فمُتعلن العلم الأزلي ماهياتهم المعدومةء فلو لم تكن ماهياتهم معدومة 
مَُميزة في أنفها لما صخ تعلق العلم بهاء لان المعدوم الصرف؛ أي: ما 
فرض 'ماصدنًا' لهذا المفهرم على تقدير اتصافه بالعنوان» لا يتعلق به 
علم أصلاء وإلا لكان مُتميّرًا لا معدرمًا صرقًا. فالمعدومات المُمكنة» 
المعلومة لله أزلاء مُتميّزة في أنفهاء وهي كالمرايا لانکشاف صورها 


(1) إبراهيم الكوراني» حاشیة الكوراني على الدرة الفاخرق هداتي أنندي 381ء ق17ب. 
(2) أبر الحن علي بن إمماعيل؛ الأشعريء الإبانة عن أصول الديانة» تحقيق بشير محمد 
عیون: دمشق,ء دار الیانء ط3ء 1990ء ص46. 


| 


[الفصل الثاني: فيما يتملق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواہاتھا] 


الحادثة المعدومة في أنفسها أزلاء المرجودة الحاضرة لله ازلا بمقتضى 
استعداداتھا الذاتية. 


وقال الأشعري في الإيانة 
7 1000 انتهى . ولا شك 


: 'لا توارى منه کلمق ولا تغیب عنه 
ا وجرد العالم حادث. وعلم الله بالأشياء 
أزلي. فعدم غيبها عنه تعائی ليس بحضورها عندہ تعالی برجوداتها الحادلة 
لان الحادث لا يوجد في الأزل. فهي حاضرة عندہ تعالى بماهياتها التي 
هي أمور معدومة مُتميّزة في أنفسهاء لأن المعدوم الصرف أي: ما فرض 
'ماصدقًا* لهذا المقھوم على تقدیر انصافه بالعنوان لا يتعلّق به علم أصلَا. 
ولا شك ان المعدوم لا ثبوت له في الخارج أزلاء ولا في الفعنء 
إذ لا ذهن في الأزل. فهو ثابت في 'نفس الأمر' بالمعنی السابق؛ 
قهي معدومة حاضرة في الأزلء مکشوفة لله تعالى ہما هي عليه فيما 
لا یزال۔/ 

وأمًا الثاني : فلما تبيّن من تقرير کلام الشیخ الأشعري في الإبانة ولما في 
المواقف وشرحه: “أن العلم تابع للوقوع؛ أي: العلم بوفوع شيء في 
وقت مُعیّن تابع لكونه بحيث يقع فيه*.- انتهى. فكون المعدرم بحيث يقع 
في وقت مُعيّن وصف ذاتي له غير مجعول» وهو المُراد بالاستعداد الذاتي. 
يوضحه قول النجم الكاتبي في شرح المحصل: "إل العلم مُعلق بالمعلوم 
على ما هو عليه قي نفسهء فيكرن تابعًا للمعلوم'.- انتهى. فنا هر المعلوم 
عليه في نفهء المتبوع لتعلّق العلمء هو المُراد بالاستعداد الذاتي. رکون 
المعدوم مُستعدًا للوقرع في وقت مُعيّن فرع لبوته في نفس الأمر؛ لان 
المعدوم الصرف هو المُمتنع لذاته» ولا شيء من المُمتنع لذاته مما يصح 
رقرعه في وقت ما. ويزيده وضوحًا ما في شرح المواقف: 'إِنْ قضاء الله 
عند الأشاعرة إرادته الأزلیة المُتعلّقة بالأشياء على ما هي عليه فيما لا 
يزال*.- انتهى. وذلك أن تعلق الإرادة تابع لتملق العلم الٹابع للمعلوم» 
الکاشف له على ما هو عليه في نفسه» فتعلّقها بالأشياء على ما هي عليه 
فسا لا يزال ممّا كشغه العلم في مرايا استعدادات ماهيانها. 


() الأشعريء الإبانةء صن 34. 


Tie) 


50 0 00 الجاذِب المَيبِيَ إلى الجابب المزبي 
ثم ذكر الأصل الثالث ایشا بنحو ما مرّ من ذكر دليل الأشعري إجمالَا 
وتفصيلًا. ثم قال: 
إذا تقرّر هذا ظهر لك أن ما ذكره صاحب المواقف في معنى قول 
الأشعري: 'وجود كل شيء عين حقيقته' من أن المُراد عدم التمايز 
الخارجي» لا نفي البوت في نفس الأمرء مُتعيّنء لا يصح غيره» لما تبن 
أن المعدوم المُمكن مير في نفه عنده» وان الوجود المفاض موجود في 
الخارج. وإذا تین أنّ الاشعري. أي: وأصحابهء من القائلين بان المعدوم 
المُمكن مشير في نفه» ثابت في نفس الأمر بالمعنى الابق الذي هو غير 
النهن والخارج؛ وان البوت غير الوجود. ظهر أنه لا ورود لما قيل: إن 
القائل بکون الوجود عين الماهية لا يُمكنه القول بكرن المعدوم شيكًا؛ ولا 
لما قيل: إن القائل بكون وجود کل شيء عين ماهيته لا يُمكنه القول بان 
ماعية ما من الماهيات معدومة؛ لان ذلك مبني على أن الاشعري لا یقول 

L147)‏ بان المعدوم ثابت / في “نفس الأمر"ء وقد تبيّن أنه ليس كذلك وبالله 
التوفيق*”2. انتهى کلام شيخناء وفيه اليان الشافيء والله أعلم. 


قال [الكازروني]: التكملة الثانية؛ إِنْ الحق تعالى إذا أراد أن يوجد في الخارج 
ماهية من الماهيات الجزئية التي هي مُرتسمة في علمه ومُتصوّرة وحاضرةء يُعطي 
تلك الماهية بذاته المُقذسة التي هي الوجودء نسبة خاصةء وبوساطة تلك النسبة 
تظھر في الخارج آثار تلك الماهية وأحكامهاء فتصیر تلك الماعیة موجودة في 
الخارج وظاهرة فيه. وذات الباري تعالى -التي هي الوجود- مبدأ تلك الآثار 
والأحكام المُترتبة على تلك الماهية. وعلى هذا؛ فالوجود لم يعرض للماهيةء بل 
صار مدأ لحصول تلك الماهية في الخارج وتحققها فيه. وقد علم سايقًا أن 
الحصول والتحقق أمر اعتباريء نفس آمري» يدركه العقل من وجود الماهية ني 
الخارجء ويحمله عليه. وحيث إن العبارة ضيقة» ليس بمقدورٍ أن يُعَبْر باکٹر من 
أن العقل بعد ظهور الماهيةء أو بعد وجودهاء يأخذ معنى الکون منها. فلا 


(1) انظر: إبراهيم الكوراني. حاشية الكوراني على الدرة الفاخرةء هدائي أفندي 381ء 
ق119-118 . 


|الفصل الثاني؛ هيما يتمق بوحدة الوجود سی الامدراشات وجولياتها! 


يُمتّرض بان الظهور والوجود الكون نفسهء فإنَ الكون هو الوحد ٭ _ 


أن يتقيد + 


الفطانة والفهم في أخذ المعاني من الالفاظ الطف وأشرف من >٠”‏ 


المدلولات» بل يقتضي أن يأخذ المعاني قبل تمام التعيير بالالفاظ. والسلام: 


و عة اك قال: 
وقد بین السید فس سره هذا المعنی في موضعين من حاشية التجريد؛ د 


f‏ وإذا كان السيدء وهو إمام المُتأخرين» قد ارتضى هذا المعنى ومدحه 
وأحال معرفته إلى الراسخين في العلم فينبغي للمبتدئين غير الواصلين» والشيوخ 


للك 


(0) 
Gû) 


"إن الوجود حقيقة متشخصة وليس فيه تعتد في حد ذاته بوجه من الوجوه“ 
وهو قائم بلاته» ولا يتطرّق إليه عدم اصلّاء ولا يجد الإمكان إليه سيلا 
قطمّاء وهو حقيقة الواجب تعالی وتقڈس. ومعنى کون غيره موجوڈا هو أن 
تكرن لتلك الحقيقة المُمتنعة القيام بغيرها نسبة خاصة إلى ذلك الغيرء وإن 
كانت تلك النسبة مجهولة الكيفية". وهذا الحقیر يقول: إن تلك النسبة 
ليست مجهولة الكيفغية» بل معلومتهاء لاٹھا عبارة عن نسبة المبدية" 
ونبة المبدئية لت مجهولة الكيفية “220 


وقال السيد في موضع آخر من حاشية التجريد: 


"الواجب تعالى وجود مُطلقء أعني: مُعرَىٌ عن التقيد بالغير والانضعام 
إليهء وعلى هذا لا يتصور عروض الوجود للماعیة المُمكتة. فليس معنى 
وجود الماهيات / المُمكتة إلا أن لها نسبة إلى حضرة الوجود القائم بذاته» 
وتلك النبة على وجوه مُختلفة وأنحاء شتّی» بتعڈر الاطلاع على ماهيات 
تلك النسبة. فالموجود كلي٠‏ وإن كان الوجود جزئيًا حقيقيًا". ثم قال دس 
سرّه: "هذا مُلخُص ما ذكره بعض المُحقّقین من مشايخناء ولا یعلمه إلا 
الراسخون في العلم “20 


كنبت في (ت) و (ه) مبدائية. وكذلك عندما وردت مرة أخرى في السطر نفے۔ حائية 


في (ت) أمفل يمين الورقة مفادها: *يلغ". وكذلك في هامش (م) 'بلغ'۔ 
انظر: الجرجانيء حاشية السيد على شرح الأصفهاني لتجريد الامقاد. ق8اب 
انظر: الجرجاني؛ حاشية اليد على شرح الأصفهاني لتجريد الامقاد. ق157. 


(ica) 


(ھعاب] 


512 الجاذِبٌ المْيْبِي إلى الجایِبِ الفزبن 


غير البالغینء أن لا يُطيلوا لان الاعتراضات الواهيةء والشبه الفاسدةء وأن 
يعترفوا بقصور أفھامھم: والسلام. 

وحيث إن هذا المعنى تنقّح وتقرّر؛ فلنشرع في فرعه ونتائجه ليسهل 
جوابات الاعتراضات: رالله الموفق. 


[الوجود الخارجي] 

فرع: وعلى هذا فالوجود الخارجي أمران: 

أحدهما: الماهية التي لها آثار وأحكام. 

وثانيهما: مبدأ تلك الآثار والأحكام في الخارجء الذي هو وجود الحق. 
والمبدا من حيث إِلّه مبدا غير مُفارق ومُباين لذي المبدأ وهو الماهيةء بل مُقارن 
له ومسجامع له. لکن تلك المُقارنة والمُجامعة والمعية ليست مثل مُقارنة عرض 
بعرض» ولا مثل مُقارنة عرض بجوهرء ولا مثل مُقارنة جوهر بجرهرء بل هي 
مُقارنة الميدأ بذي المبدا۔ ولا دخل في هذه المُقارنة للحيز والمکان والموضع 
والمحلء بل مُجرّد تأثير وتاثر وفعل واتفعال. ومقولة الفعل والانفعال قد تكرن 
بالفعل بان یکون الفاعل فاعلا ومؤثرًا بالفعل لا بالقوة» ومن ذلك" المُتفعل 
یکون مُغعلًا بالفعل لا بالقوة. وعلى هذا فالفاعل في حالة الفعل مُلازم ومُقارن 
ومُصاحب للمُتفعل بالفعل لا بالقوة» فالذات على هذا مُقارن للماهية» وإليه 
الإشارة بقوله تعالی: (رَمْوَ مع ان مَا كُثْمٌپ [الحديد: 4اء و[كان] اه یکل 
شوو ام [الناء: 126 . فا 

فإن قیل: إن الآثار والأحكام للاشياء سُختلفةء فإن آثار الماء البرودة 
والبلان والرطوبةء وآثار النار الحرارة واليبوسة والإحراق والإشراق وعلى هذا 
سائر الأقياء. / والوجود الواجبي سبحانه حقيقة واحدة لیس فيها اختلاف وتباين 


نهم مُفارنة الوجود للماهية. 


(1) في بقية الخ ركذلك. 
(2) في ما ورد: وفولہ: (رَحكَات اق یکل شر يطًا). 


[امصل الثاني: هيما يتعلق بوسدة الوجود من الاعثراضات وجواباني] 75 _ S13‏ 
بوجه من الوجوءء فكيف يكون مبدا لآثار وأحكام مُتضادة ومُتبايئة؟ وكيف يكون 
بدا لافراد جميع العالم في زمان واحد؟ وكيف یکون مُنارنًا لجميع الأشياء في 


آن واحد؟ 


قلنا: الجراب عن هذا يحتاج إلى التمثيل بمثال محسرس: بطريق ضرب 
المشلء وللّه (ألَثَلُ الال في اليرت ملسم [الروم: 27]. نلنررد معالا: إذا 
رقعت"“ مرايا مُختلفة الأشكال والألوان في مُقابلة الشمس واشرق علبها نورھاء 
وكان خلف تلك المرايا جدار؛ لا جرم أن نور الس الواقع على تلك المرايا 
ينصيغ بألوان تلك المرایا وأشكائهاء وینعکس إلى الجدار وينطبع في ذلك الجدار 
جميع تلك الألوان والأشكال. والحال أن النور في حذ ذاته مُعرَى وميراً عن 
جميع تلك الألوان والأشكال. وأنْ جمیع تلك الألوان والأشكال منه ظهرت. وجه 
هنا التمثيل أنّ *الأعيان الثابتة" التي هي الأعيان الملمية الموجودة في علم الحق 
الازلي» كما تقدّمء بمنزلة المرايا. وعلى هذا ظهور الآثار المُختلفة من الواحد 
الحقيقي لتعدد القوابل جاتزء ومُقارنته بالجميع ليس بمُحالء لأنْ ما هو خارج عن 
دائرة الزمان مقارنته نفسها بجمیع الأشياء في آن واحد مُمكن» كما بن في اليثال. 
لأنْ كل واحدة من تلك الأعيان لها آثار وأحكام خاصة ليست لغيرهاء كما أن تلك 
المرايا كل واحدة لها لون وشكل ليس لغيرها. ومبدئية الوجود الواجبي لآثار 
الأعيان الثابتة وأحكامها الخارجيتين مثل إشراق نور الشمى على تلك المرايا ‏ 
والجدار الذي خلف تلك المرايا بمنزلة الخارج المُقابل للذهن والنور المنصيغ 
بالوان المرايا وأشكالهاء الواقع على الجدار بمثابة الموجودات الخارجية. فافهم 
ولا تنوهم! وهذا المثال له نتائج: 


[التتيجة] الأولى: عُلم من القروع أن الموجود الخارجي أمران؛ احدھما: 


الماهية؛ والثاني: المبدا المُقارن. فعلى هذاء الموجود الخارجي له جهتان؛ 
الأولى: الحَلْقية والإمكان والعبوديةء وهذه جهة الماهيةء وهذه الي( 


( في (م) وضعت. 
(2) 'وهله الجهة* ليست في (س). 


Cie} 


514 الجاذبٌ العْیبِيْ إلى الجانب الغزبن 
باصطلاح هذه الطائفة يقال لها: 'القَزْقٴء ومن قال: إن هذه الجهة عين الباري 
تعالى / فهو كافرء لأنْ هذه جهة الإمكان الصرف» والعبودية المحضة. والثانية 
جهة المبدئية وهي جهة الحفية والوجوب والربوبیة وفي اصطلاح هذه الطالفة 
يقال لها : 'الجَمْع '. 

النتبجة الثانبة: عُلم من اليثال المُتقدم أن النور الواقع على الجدار 
الظاهرة بالألوان المُختلفة وجوده الخارجي لا غيرء وأنّ المحقّق الوقوع على 
الجدار هو النور فقطء وأنْ الألوان والأشكال التي فيه معدومة» ظهرت بشوّرہ 
الموجودةء وأنها موهومة مُحققة الفناء. وأنّ جهة النورية جََمْع وجهة اللونية فَرْقَ- 
وأنْ الموجود الخارجي جامع بين الجهنين» فهو إذّا برزخ بین الوجوب 
والإمكان. تالق ان ٭ يا برح لا ان [الرحلن: 19 120 
فالرجوب لا يصير إمكانّاء والإمکان لا يصير وجريًا. 

وأمًا المُنكر المُعائد فلا يُمْرّق بین الماهية والعبداء ولا بين النور واللونء 
بل يحسبهما راحدًا. والعالم المُحقّق يعلم أن الماهية شيء» وأن المبدأ شيء. 
ويُمُرّق النور من اللون ويُّميّز ينهماء ولا يخلط الجمع بالفرق» بل يرى الماهية 
ماهيةً. والمبدأ مبداء والنور نورّاء واللون لونّاء والجمع جممّا: والفرق فرقا۔ 
أي: فيُعطي كل ذي حقْ حقّه» كما قال الشيخ قُدّس سرّه: «العبد عبد والرب 
رب فلا تغلط ولا تخلط. 


رو یم کا 


مثال آخر: فَوَللّہ لل الْكُلَ) [اللحل: 60]ء الشراب والجام: فإ من 
شفافیة الجام ولطافة الخمر تحسب العين أنهما شيء واحدء ولكن العقل يعلم 
أنهما شينان. رجه التمثيل أن الجام بمثابة الماهية؛ والشراب بمنزلة الميداء 
واجتماعهما بمثابة الموجود الخارجي فخذ معنی المثال واطرح الصورة. قال 
الخ ذس سرہ: 

«فكاتنا يان في أَعيَانِنا كصفًا الأجاجة في صَفَا الصّهْبَاءِ 

نالملم يَعْهَدُ مْلِصَيْن الفا والمَيْنُ تُمْطِي وَاجتا للرَّانِي""© 


(1 الفتوحات المكية؛ جا ص 9. 
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التتيجة الثالثة : الموجود الخارجي من حبث إنه جامع بين الماهية الممكنة 
والمبدأ الواجب. لو قيل له من حيث اشتماله على المبدا: إنه عين» لم يكن 
بعبنّاء ولو قيل من حيث اشتماله / على الماهية: إنه غیرہ لم يكن بعينّاء فإذن 
هو لا عين ولا غيرء وهو أيضًا عين وغير. 

بعال آخر: َي الكل ال [النحل: 00ء إذا ظهرت صررة في مرايا 
مُختلفة في الضخر والکیر''' والطول والعرضء والاعوجاج والاستقامة. فكل 
مرآة نما ُظهر تلك الصورة بقدر استعدادهاء فيقع في تلك الصورة اختلاف کٹیں 
مع آنها في حد ذاتها مُعرَاة ومُبرأة عن ذلك الاختلاف. وجه التمثيل أن تلك المرابا 
المُختلفة متل الأعيان الثابتة والصور العلمیة ونلك الصورة يمثابة المبدأ. فالعبداً 
ران كان واحدًا بالوحدة الحقيقية لكنه مُتعدّد بوساطة اخنلاف القرابل المُتمتّحة. 
نتختلف ميدتيته بحسب قابلية كل قابل. وتلك الصور التي في المرايا 
المنصفة بتلك الاختلافات ليست عين تلك الصورة من حيث ظہھور!“ الاختلاف 
فيهاء ومن حيث كونها ظلالهاء وعكوسهاء وليس لها وجرد متأضّل؛ وليست 
غيرها أيضًا. لأنْ تلك الصورة بنفها وحقیقتھا ظهرت في تلك المراياء واتھا 
عينها وغيرها لما مر 

التيجة الرابعة: مبدأ الآثار والأحكام وإن كان واحدًا حقيقيًا لکن له بالسة 
إلى كل ماعية وجه حاص ليس ذلك بالتبة إلى غيرهاء ومن ذلك الوجه الخاص 
تلك الماهية الخاصة تظهر فيه آثار تلك الماهية المخصومة وأحكامها. وبوساطة 
ك الوجه الخاص تؤئر تلك الماهية في ماهية أخرى لثلا يكون الفاعل غير 
لحق سبحاته. ومن ذلك الوجه قالت شجرة موسی: 'إِنْي أنا الله لا إله إلا 


708 وقال حسين بن منصور: "أنا الحق'. ولهذا قال العارف القبومي مولانا 


٢٢‏ في (س) المصغر والمکبر۔ 

() كلمة ظهور ليست في (س). 

٠‏ وھ تھا رک من تى اور الأب في اکر الشركة من التَحَرْهَ أل يموي بيت أن 
أنَهُ ريك الكنَييَ» . [النصص: 30] 


lm) 


tae] 
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جلال الدين الرومي: "إنه القائل آنا الحق دون حسین؛ لکن الجهال لم يعلموا 
فونعوا في الظن '. ومُعجزات الأنبياء وكرامات الأولياء تظهر من هذا الوجه 
الخاص. مثال هذا الوجه الخاص سراية الواحد في الأعدادء فان الواحد إذا كرّر 
نفے يظهر أولًا الائنانء وفي تكرير آخر يظهر الثلاثة» وعلى هذا إلى غير 
النهاية. نحيثية حصول الواحد في الاثنين والثلائة والأريعة وغيرهاء هو الوجه 
الخاصء ولكنّه لا يظهر اسمهء فإله يُقال: اثنان وثلاثة واربعق لا واحد. ولا 
يجتمع اسمه وذاته في مراتب /الأعدادء لأنه لو ظهر اسمه بطل حقيقة ذلك 
العددء وإن سني ذلك العدد واحدًا أبضّاء كما سمي ثلاثة وأريعة وهكذا إلى 
سائر الأعداد. والسالك إذا دخل السلوك وتوجّجه إلى الله تعالى فإنما یتوجّه بهذا 
الوجه الخاص» ولهذا قال أكابر المشایخ“' رحمهم الله تعالى: 'ينبغي للسالك 
أن يطلب الحق تعالى في نفسه'. 

وحيث فد تقرّر هذه المُقدّمات» فلنشرع في بيان الاعتراضات 
وأجوبتها. 


[1] [الاعتراض الأول: قول الشبخ: *سبحان من أظهر الأشياء وهو عیٹھا٭] 
الاعتراض الأول: هو أن الشيخ قُدّس سرّه تال في أول الفتوحات المكية: 
«سبحان من أوجد الاشياء وهو عينها:0. هذا معتى كلامه. 
تلت [البَرْزْنْجي]: هذا سھو؛ فإن الذي ني أول الفتوحات هو قوله: 
«الحمد لله الذي أوجد الأشياء عن عدم وعدم وأوقف وجودها على توجه 
كلمه»”©. وهذا لیس فيه إشكالء ومعناء ظاهر. وذلك لأ المُراد بالعدم التكرة 
هو حقائق الأثياء المُمّاة عندهم بالأعيان الثابئة» فإنها غير مُتصفة بالوجود 


(1) في (ه) الأكابر من المشایخ وفي (س) الأكابر المشايخ. 

(2) الفتوحات المكية. ج2. ص 459. والنص في الفتوحات : *فسبحان من أظهر الأشياء 
وهو عينها ' . 

(3) الفتوحات المكية؛ ج1 ص2. 
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الخارجي''' لأنّها ما شت رائحة الوجودء ولا تشم أبدّاء نهي بالنسبة إلى 
الرجود الخارجي عدم. وبالعدم المضاف إلى ضميره عدم وجودها الظلي 
البرتي» ولیس عدمًا محضّاء أي: ما صدق عليه هذا المفھوم عند انصافه 
بالعتران» وعدم العدم وجود. والتنوين في عدم النكرة للنرعء راعن؟ للمُجاوزة 
بمعنی بعد. فالمعتى خلق الأشياء؛ أي: الموجودات الخارجية؛ بعد اتّصافها 
بوع من العدم» وهو العدم الخارجي؛ وبعد انّصافها نوع آخر من العدم» رهو 
العدم الامتناعي المحض. ففي عبارته استخدام لرجرع الضمير إلى العدم مُرانًا 
به غير المعنى الأولء. فكأنه قال مُتصفة بنرع من العدم وهو الخارجي: ومُدرّهة 
عن نوع آخر عنه وهو العدم المحض۔ فلا هي معلومة ولا هي موجودةء بل 
مُنصفة بحالة بین الطرفين» وهي الثبوت العلمي» وهو كونها مُتميّزة له تعالىء 
مُعلقة بعلمه القدیم۔ 
ومعنی «أوجدها»: أظهر آثارها وأحكامهاء ومعنی «رجودها»: ظهور 
الرجود المقاض في الخارج بآثارھا وأحكامهاء أي: بحسب اقتضاء استعداداتها 
له في أوقاتها. وهي غير مجعولة في ثيوتهاء لن الجعل تابع للإرادةء التابعة 
للعلمء التايع للمعلومء باعتبار مُغايرته للذات الأقدس. لأن التبعية نبة / 
تقنفي طرفين مُتميّزينء ولو بالاعتبار. ومعنى کونه تابعًا للمعلوم أله متعلّق ب 
كاشف له على ما هو عليه. والمعدوم المُطلق لا يصح تعلق العلم به إذ لا 
بصح أن يشار إليه عقلّاء وكل ما يتعلق به العلم لا بذ أن يكون مما يُثار إليه 
عقلاء لان العلم لا بد له من نسبةء وهي تفتضي طرفین مُتميّزين البنة. 
والمعدوم المُطلق لا تميّز له في نفه أصلاء وإلا لما كان معدومًا مُطلقًاء فلا 
بصخ أن يكون طرفًا للنسبة. 
فكل ما تعلق به العلم الإلهي لا بد أن يكرن مُتميّرًا في ذاته» ولا شلك ان 
له تعالى بکل شيء علیم أزلَاء ولا موجود من المُمكنات أزلاء فلا ہ من کون 


٣‏ كلمة “الخارجي* ليت في (ت). 


]ب[ 
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الماهيات المعلومة لله أزلا معدومات مُتميّزة في ذواتها بتميّز ذاتي غير مجعول. 


فالماهيات غير مجعولة في أنفهاء مجمولة في وجوداتها الخاصة السادئة”"). 

قال الشيخ قُدّس سره في الباب التاسع والسبعين ومتتين: «الموجودات لها 
أعيان ثابتة حال اتصافها بالعدم الذي هو للمُمکن لا للمسحال:0©. 

وقال في الباب الثالٹ والسبعين وثلائمعة: «فإنَ الأمور -اعني: 
المكنات- مُتميّزة في ذواتها حال عدمهاء!©. 

وقال في الفصل الرابع والعشرين من الباب الثالث والسبعين: 

«إنّ في مُقابلة وجردہ تعالى اعيانًا ثابتة لا وجود لها إلا بطريق الاستفادة 
من وجود الحقء فتكون مظاهره"“ في ذلك الاتصاف بالوجودء وهي أعيان 
لذاتهاء ما هي اعیان لموجب ولا لعلةء كما أن وجود الحنٌّ لذائه لا لعلّة. وكما 
أن الغنى لله تعالى ذاتي على الإطلاق» فالفقر لهذه الأعيان ذاتي على الإطلاق 
إلى هذا الغني الواجب. الغني بذاته لذات. 

وقال في الباب الادس والبعين وثلاثمئة : «العالم أصله الفقر والمسكنة 
ني ظهور عينه”* لا في عینہ. ونما ثُلنا: لا في عينه لأنّ أعيانها لأنفها ما هي 
بجعل جاعلء وإنما الأحوآل نتصرّف فيها من وجود وعدم وغير ذلك فيها بقع 
الفقر إلى من يُظهر حكمها في هذه العين»!. 


)1( في (س): فالماهيات غير مجعولة في أنفهاء مجعولة في وجوداتھا النقاسة اة .ما دقر 
في المئن أعلاء ررد فنط في (س)ء وأما في بقية النسخ فورد: فالماهيات غير مجعولة في 
وجوداتھا الخاصة الحادثة. ولا بتقيم المعنى إلا بالنص كما هو في (س) وفي المتن. 

(2) الفتوحات المكية. ج2٠‏ صن 608, 

(3) الفتوحات المكية؛ جا+ ص 168. والنص على الحو الآتي : «فكانت الأعيان متعذة في 
ذوائها ني حال عدمها لقبول الأمر الإلهي إذا ورد عليها بالوجود». 

(4) العبارة في (س) "من وجود الحق لذاتهء لا لعلةء فتكون مظاهر ذلك الاتصاف. .." . 

(5) الفتوحات المكبة. ج2ء ص57. 

)6( زيادة في (س) في ذلك الالصاف. 

(7) الفتوحات المكيةء ج3ء ص 478. وقد ورد في الفتوحات ٭نتصرف عليها' بدلا من 
"تصرف فيها'. 
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وقال في الفصوص. في فض إدريس: «إنْ الاعبان التي لها العدم: الثابنة 


فيه ما شمّت رائحة الوجود, فهي على حالها (في العدم)''" مع تعداد الصور في 
الموجودات6'” إلخ. - انتھی۔ 


حاصله أن الأعيان الثابتة -التي هي الماهيات المعدومة المْتمَيْزة في 
أنفها- ظهورها ليس / بانقلاب لبوتها وجودًاء لأنْ لبوتها ذاتي لهاء وما بالذات 
لا يزول» وإنّما الظهور للوجود الفائض عليها بأحكامها رآنارهاء وهو عبن ظهور 
أحكامها في الوجود المُتعيْن بحسبهاء رأحكامها هي الصور الرجودية المتعتدة 
المتكثرة 

(فعلى هذا الوجه الذي قرّرناه» وهر المراد بالعدم النكرة الأعيان الثابتةء 
بقدر في کلام الشيخ دس سرّء مُضاف؛ أي: *أوجد الأشياء عن افتضاء عدم 
وعدمه' كما أشرنا إليهء لأنْ الأعيان ما شمت رائحة الوجود كما مر وقال 
الشيخ فس سره في الباب السابع'” والستین ومنة: 

«الوجود كله مُعحرّك على الدوامء دنيا وآخرة؛ لأن التكوين لا يكون عن 
مكون. فمن الله توججهات دائمة وكلمات لا تنفد وهو قولہ: رما عد ي بی 
[النحل: 96]ء فعند الله التوجه» وهو قرله تعالى: إا ارد [النحل' 40]. 
وكلمة الحضرة وهي قوله لكل شيء يريده: ہک4 [التحل: 40] بالمعنى الذي يلبق 
بجلاله. و "کن" حرف وجوديء فلا يكون عنه إلا الوجود. ما يكون عنه عدب 
لأن العدم لا يكرن. لآ الكون وجود: وهذه التوجُھات والكلمات في خزائن 
الجودء فكل شيء يقبل الوجود: قال تعالى: إن ين کو إلا سنا سراد 
[الحجر: 21]» وهو ما ذکرناہ؛ وقوله: (وََا تله إلا مدر َتنْرِ) [الحجر: 2۱ا 
من اسمه الحکیم۔ فالحكمة سلطان هذا الإنزال الإلهي وهو إخراج هذه الأشياء 


(0 ليت في الفصوص. 
(2) فصوص الحكم» ص76. 
7 في (س) الادس. قي حامش (هم) 'بلغ'۔ 


001) 
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من هله الحزائن إلى رجود أعيائهاء وهو قولنا في آول خطبة هذا الكتاب: الحمد 
لله الذي ارجد الأشياء عن عدم وعدم وعدم العدم وجود. فهو نسبة کون الأشياء 
هي هذه الخزائن محفوظة موجودة لله» ثابئة لأعيانهاء غير موجردة لأنفسها. 
فبالنظر إلى أعبانها هي موجودة عن عدم وبالنظر إلى كونها عند الله في هله 
الخزائن هي موجودة عن عدم العدم؛ وهو وجود. فإن شنت رصحت جانب كونها 
في الخزائن فنقول: اوجد الأشباء من وجودها في الخزائن إلى وجودها في أعيانها 
للنعيم بهاء أو غير ذلك. وإن شئت فلت: أوجد الأشياء عن عدم؛ بعد أن نقف 
على معنى ما ذكرث لك. فقل ما شثت فهو الموجد لها على كل حال» في الموطن 
الذي ظهرت فيه لاعیاٹھا؟'''.- انتهى. 

وقال في الباب السابع والسبعين رمئة بعد أن ذكر كلامًا طويلًا في العماء 
ما لفظه: فإلہ فيه -أي: في العماء- ظهر كل شيء مُسمّْى من معدوم لا يُمكن 
وجود عينهء ومن معدوم توجد عبنه”.- انتهى. ولعله آراد بالأول الأعيان 
الثابتة. وبالثاني الأشباء المُندمجة في العماء. لم قال: 

«ما زال يُظهر فيه صور اجناس العالم شيئًا بعد شيء: وطورًا بعد 
طورء إلى أن كمل من حيث أجناسه. فلمًا كمل بقيت الأشخاص من هله 
الاجناس تتكوّن دائمًا تكوين استحالة من وجود إلى وجوده لا من عدم إلى 
وجود. فخلق آدم من تراب ثم خلق بني آدم من نطفة؛ وهي 'الماء المهين' ٠‏ 
ٹم خلق النطفة علقة. فلهذا قلنا في الأشخاص: إنّها مخلوقة من وجود 
إلى وجردء (لا من عدم فان الأمل على هذا كان وهو العماء من النْفْسَء 
وهر وجود وهر عين "الحق المخلوق بە'ء وأجناس العالم مخلوقون 
من العماء: وأشخاص العالم مخلوقون من العماء أيضًاء ومن أنواع أجناسه. 


( الفترحاث المکكہ ج2ء ص280. 

(2) الفترحات المکیة: ح2٠‏ ص .310‏ فان فيه ظهر کل شيء مُسمّی من معدوم يُمكن وجود 
عبه؛ ومن معدوم يرجد عه 

( ما ین فرسين لبس في (س). 
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فما شحلق شيء من هدم لا يُمكن وجرده؛ بل ظهر في أعبان ثابنةہ رهر قولا في 
أول الكتاب: 'الحمد لله الذي ارجد الأشياء عن عدم وعدمه'. “عن هدم" من 
حيث إله لم بكن لها عين ظاهرة» 'وعدمه' وعدم العدم وجرد؛ أي: وإن لم 
يكن لها عين فمن وجهء وهله العين من وجود ظهرت على الحقيقة. فأعدمت 
العدم الأول الذي أثبته بنسبة ما. فهر من حيث تلك النسبة ثابت» ومن هله 
النبة الآخری منفي. وإذا نحلفت هلا فإن شلت قلت: هو عن عدم؛ رإن شالت 


فلت: هو عن وجود''". بعد علمك بالامر على ما ہو هلیه - اتھی 


وعلى هذا يجرز أن يراد بالعدم في کلام الأعيان المُندمجة في العماء: 
البارزة إلى الوجود العيني» دون الاعيان الثابتة» وحینثل فلا يُلْدر في كلامه 
المُضاف المذكورهء لأنْ تلك الأعيان المندمجة بأنفسها تبرز إلى" الوجود 
الخارجي كبروز النخلة من النواة. فالمعنى أوجد الأشياء في الخارج ناف 
وجودها عن عدمها العمائي اللي هو وجود من وجهء فهذا هو الذي ذكره في 
اول الفتوحات. وامًا الذي نب إليه الأاصل في “الاعتراضات' فهو مذکور في 
الباب الثامن والتسعين ومئة منها. والله أعلم)". 

[] قال [الكازررني]: والجواب: اعلم - جملك الله من اهل التجلي 5 
ان حضرة الشيخ تُدّس سره العزيز أشرف وائزہ من ان بعنقد أنْ الشمكنات عين 
الواجب تعالى وتقدّسء ويُسمّي العبد باسم الإله جل جلاله. وإلْما مُرادہ من 


(1) في (س) هو هين موجودء وهو مُخالف للفترحات. 

(2) الفتوحات المكية. ج2ء ص310 111۔ 

(3) في مامش (س؛ ق220) تم مكتبة السلطان سليم. 

(4) هاين قوسین منقول من (س) (ق 1719 0ء وهو من فوله “*فعلى هذا الرجه اللي قرٗرناہ 
وهر الشراد بالعدمٴ إلى هذا الموضع ليس في (ت). رالطر الأخير فيهنا منشاية. ولک ورد 
في (ت) هلى النسر الاني: ' فكلامه في أول الفترحات يلير إلى الأعبان الثابنة كما مر بيانها 
غير مرف رانا الذي نسبه إليه الأصل في الاعتراضات فهو مذکرر في الباب مهاء والله أعلم' 
وما أحال إليه في الباب ۴ء ورد في الفصل الحادي والثلائین منه؛ انطر؛ الفنوحات؛ ح2 
من 459: وھو: 8سبحان من أظهر الأثباء وهو منها؛. 


tın] 
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"العينبة' ما مر في النتيجة الثالثةء والدليل على ذلك هو أله ذكر في الباب 
الخامس ومثتین من الفنوحات أن التخلي عند قوم هو اختیار الخلوة والإعراض 
عن كل شاغل عن الله تعالى؛ وأمًا عندنا فهو إعراض عن الوجرد المُستفاد. فون 
في اعتقاد الناس أن ذلك الوجود غير الحق تعالی+ وفي نفس الأمر ليس إلا 
وجود الحقّ تعالى. وهذا الكلام هو عين ما بيّناه ماقا من أن وجوده مبدأ الأثار 
والاحكام. فإ مُحضل كلام الشيخ هنا هو أن الوجود الذي هو مُسفاد في اعتقاد 
الناس أنه غير الحقٌّء وفي نفس الأمر هو الحق تفه. 

ٹم قال بعد اسطر: «فهو عين كل شيء في الظھوں ما هو عين الأشياء في 
حد ذواتها مبحانه وتعالى؛ بل هو هوء والأشياء أشياء”'2. فحيث قیّد العينية 
بالظهور فهو عين الكلام الذي قررناه في النتيجة العالعة. وهو أن الموجود 
الخارجي من حيث اشتماله على الميدأ الذي هو الواجب الوجود إن قیل: إنْه 
عين لم يبعد. لأنْ الموجود الخارجي من حيث إله موجود مُتضمّن للمبداء ومن 
حيث ذاته التي هي الماهية لیس فيها رائحة من ذلك المبدا۔ فإذن من الحيثية 
الأولى المبدأ عبنه. ومن الحيثية الثانية هو غير المبداء فالمبدا مبداء وهو هو. 
وعلى هنا فكلام الشيخ قُنّس سره معقول ومُطابق للإيمان. وليس بكفر ولا غير 
معقول. هذا معنی كلامه. 

قلت [البَرْزنْجِي]: قال الشیخ فس سرّه في الباب السادس من الفتوحات: 

«اعلم أن المعلومات بوجه ما أربعة: 

الحق تعالى / وهو الموصوف بالوجود المُطلقء لأنه سبحانه ليس 
معلرلًا لشيء ولا علّة له بل هو موجود بذاته. والعلم به عبارة عن العلم 
بوجوده. ووجوده لیس غير ذاتەا؟ مع آنه غير معلوم الذات. لکن يعلم 
ما ينب إليه من الصفات: أعني صفات المعاني وهي صفات الكمال. 
وأمًا العلم بحقيقة الذاث فممنوع؛ لا يعلم بدليل ولا ببرهان عقلي. ولا یاخلعا 


( انظر: الفنوحات المكية. ج2 ص 484. 
(2) في (س) الذات. حاشیة في (سء ق220ب) مفادها: ٭بلغ*۔ 
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حدء فاه سبحانه لا يُشبه شبكا ولا يُشبهه شي». فكيف يعرف من لب الاشياء 
ونشبهه من لا يُشلبهه شيء ولا یلب شيكا؟ فمعرفتك به إلّما هي أنه لن ملله. 
نف ) [الشررى: 11ء بلطم ائ تنک ال ممراد: 38). وقد ورد المنع 
في الشرع من التفكر في ذات الله (وأمًا الماهية فلا يجوز ذلك مليه. تعالى 
الله عما يقول الظالمون عُلوًا كيرًا)!". 

ومعلوم ثان هو الحقيقة الكلية التي هي للحق وللعالم؛ لا بتصف بالوجود 
ولا بالعدم» ولا یتصف بالحدوث ولا بالقدم» وهي في القديم إذا وصف بها 
قديمة وفي المُحدث إذا وصف بها مُحدثة. لا تعلم المعلومات قديمها وحديثها 
حتى تعلم هذه الحقيقة. ولا توجد هذه الحقيقة حتی نوجد الأشياء الموصوفة بھا۔ 
فإن وجد شيء عن غير عدم مُتقدّم كوجود الحق وصفاته قیل فيها: موجود قدیم: 
لانصاف الحق بها. وإن وجد شيء عن عدم کرجود ما سوى الله» وهو المحدث 
الموجود بغيره قيل فيها: مُحدئة. وهي في كل موجود بحقيقتهاء فإنها لا تقل 
التجزؤ. فما فيها كل ولا بعضء ولا يتوضل إلى معرفتها مُجردة عن الصورة 
دلبل ولا ببرھان. فمِنْ هذه الحقيقة وجد العالم براسطة الحق تعالى. وليست 
موجودةء فيكون الحق قد أوجدنا من وجود قديم» فيثبت لنا القدم. وكنلك لتعلم 
أبهًا أن هذه الحقيقة” لا تتصف بالتقڈم على العالم. ولا العالم بالتأخر عنهاء 
ولکٹھا أصل الموجودات عموعًاء وهي أصل الجوهرء وفلك الحياة. و'الحق 
المخلوق به وغیر ذلك. 

فإن قلت: إنها العالم صدقت: أو إتھا ليست العالم صدقت: أو إنّها 
الحق صدقت. أو ليست الحق صدقت؛ تقبل هذا كله وتتعتد بتعتد أشخاص 
العالم» وتعنره بتنرّہ الحق. وإن أردت مثالها حتى يقرب إلى فهمك فانظر 
في العودية في الخشبة والكرسي والمحبرة /والمنبر والتابوت. وكثلك 
التربيم وأمثاله من الأشكال في كل مربع ملا من ببت وتابوت وورقة. والتربيع 


( ماين قوسین ليس في الفتوحات. 
٥٢‏ في (ت) الصفةء وما أثبتاء من الفتوحاث ويقية النسخ. 


(errî 
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والعودية موجودة بحقيقتها في كل شخص من هذه الأشخاص. وكذلك 
الألوان كياض الثوب والجوهر والكاغّد والدقيق والدهان. (...) وكذلك العلم 
والقدرة والإرادة والسمع والبصرء وجميع الأشياء كلّهاء فقد أينت لك هذا 
المعلوم (...). 

ومعلوم ثالث: وهو العالم كلهء الأملاك والأفلاك وما تحويه من العوالم 
والهواء والأرض» وما فيها من العالم وهو المُلْك الأكبر. 

ومعلوم رابع: وهو الإنسان الخليفة؛ الذي جعله الله في هذا العالمء 
المقهور تحت تسخیرہ فال تعالى: (وَسَئْرَ تک ما في اموت وما فى اليش ُا 
ام [الجائية: 13]. لثم قال)'': "کان الله ولا شيء معه" (...) فلما أراد 
وجود العالم وبدأء على حدّ ما علمه بعلمه بنفے؛ انقعل عن تلك الإرادة 
المُقدّسة بضرب من تجل من تجليات التنزيه إلى الحقيقة الكلية؛ فانفعل عنها 
حقيقة تُسمّی الهباء» هي بمنزلة طرح البنّاء الجص ليفتح قيها ما شاء من 
الأشكال والصور. وهو أول موجود في العالمء وقد ذكره علي بن أبي طالب كرّم 
الله وجههء وسهل بن عيد الله رحمه اللہ وغيرهما من آهل التحقيق» من أهل 
الكشف والوجود. ثم تجلّى سبحانه ينوره إلى ذلك الهباء؛ ويُسمّونه أصحاب 
الافکار "الھیولی الكل" والعالم كله فيه بالقوة والصلاحیةء فقبل منه كل شيء 
في ذلك الھباء على حب فوته واستعداده» كما يقبل زوايا الييت نور السراجء 
وعلى قدر قربه من ذلك النور یشتد ضَوْؤُه وقبوله. قال تعالى: مل ورو كيشكوز 
ف ین [النور: 35]ء فشبّه بالمصباح*. فلم يكن أقرب إليه قبولا في ذلك 
الهاء إلا ٭حقیقة محمد' صلی الله عليه وسلم المُسماة بالعقل الأولء فکان 
سيد العالم بأمرهء وأول ظاهر في الوجود. فكان ظهوره من ذلك التور الإلهيء 
ومن الهباءء ومن الحقيقة الكلية؛ وفي الهباء وجد عينه وعين العالم من 
تجليه:””. انتهى الغرض منه. 


() ما بين قوسین ليس في القتوحات؛ وإِنّما من المؤلف. حاشية في (ت) مفادھا: “بلغ *. 
(2) في الفتوحاث: فشبه نوره بالمصباح. 
(3) الفتوحات المكية. ج1ء ص118. حاشية في (س+ ق1222) مقادها: “بلغ *. 


[الفصل الثاني: هيما بتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها 525 

فنقول: قد صرّح الشيخ بوجود الحق بذاته» ووجود العالم به وان كنه 
الحقّ لا يُدركء وان الحقيقة تتصف بالوجود /بوجه وبالعدم بوجهء وبالحق بوجه 
وبالخلق بوجهء وبالوجوب بوجه وبالإمكان بوجه» وبالقدم بوجه ويالحدوث 
بوجه. وأنّه تعالى تجلّى إلى تلك الحقيقة الكلية فانفعل عنها الهباءء وأنّه تعالى 
تجلى بنورہ إلى ذلك الهباء فقبل منه کل شيء في ذلك الهياء. وهذا الهباء هو 
المُسمّى ب "العماء' في حديث أبي رزين العقيلي. قال الشيخ ذس سره في 
الباب السايع"“ والسبعين ومئة: 

«حقيقة الخيال المُطلق هو المُممى بالعماء. (فتح الله في ذلك العماء صور 
کل ما سواہ من العالمء إلا أن ذلك العماء هو الخيال المُحقق)'7 وفيه ظهرت 
جميع الموجودات؛ وهو المُعبّر عنه بظاعر الحق في قوله تعالى: لم الأو 
یڑ اہر ايل » [الحديد: 3]. وانتشاء هذا العماء من نفس الرحمن من 
كونه إلهًا لا من كونه رحمانًا فقط. فجمیع الموجودات ظهرت في العماء 
ب "كن" أو باليد الإلهية» أو بالیدینە إا العماء نظھورہ الس خاصةء وكان 
أصل ذلك الحب. والحب له الحركة في المُحبء والنفس حركة شوقية. 
فبهذا الحب وقع التنفس فظهر النْفَسُء فكان العماء. فلهذا أوقع عليه الشارع 
اسم *العماء*: فهذا العماء هو "الحق المخلوق به" وسُتي الحق لأنّه عين 
النْفْسٍ. لتق مبطون في الْمُتنقُس؛ هكذا يعقل» والحقائق لا تتبدّل. وحقيقة 
الخيال له التبڈل في كل حالء والظهور في كل صررة؛ فلا وجود حقیقي لا 
يغبل التبديل إلا ذات الحق تعالى» فما في الوجود المُحّق إلا الله تعالىء وأما 
ما سواہ ففي الوجود الخيالي. وإذا ظهر الحق في هذا الوجود الخيالي ما يظهر 
فيه إلا يحب حقيقتهء لا بذاته التي لها الوجود الحقیقي؛ ولهذا جاه 
الحديث الصحيح بتحوّله في الصور في تجلّیہ لعباده. فكل ما ہوی الحلّ فهر في 
مقام الاستحالة -فما شيء وى ذات الحقّ على حالة واحدة- بل يتبدّل من 


( في (ت) السادسء وهو خطأء وما آوردناہ من بقية النسخ مُطابق للفتوحات۔ 
(2) ما بين قرسين ليس في الفتوحات. 


[172ب] 
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صورة إلى 7 دائمًا أبدًا. ولس الخیال إلا هذاء فهذا هو عين معقولية 
الخال .- 
فقد صرح بان العماء إِنَما سمي الا لتبدلهء لا لعدم تحققه في الخارجء 
وكونه كالسراب. وأنْ ذات الحق 0 لا يدرك كنههاء وأنّه ثابت لا يتبڌل. وان 
هذا الخيال الذي هر العماء اه حق من وجه وخلق من وجهء فاندفع ها شنع به 
رصم التفتازاني في الفاضحة بإيراده لوازم باطلة /من : "کون العالم خيالا باطلاء 
وعدم وجود الحق في ذاتهه بل في ضمن الأفرادء وكونه تعالى عين القاذورات. 
وكون كُنه ذاته معلومًا لكل احد٭ء إلى غير ذلك مما يدل على أنه لم يصل إلى 
مشام رجہ رائحةٌ مِنْ مُرادٍ القوم؛ راه لم يطالع الفنوحات. 
وقال الشیخ فس سره في ثقدمة الفتوحات: «بحر العماء برزخ بين الحق 
والخلق: في هذا البحر الصف المُمکن بعالم وقادر وجميع الأمماء الإلهية التي 
بأيدينا. وفيه اتصف الحق بالتعجب وا والضحك والقرح لمت وأكثر 
النعوت الكونية. فرّدْ ما لهء وُذ ما لك» فله النزول: ولنا المعراج:!2 “.- انتهى. 
فإذا فهمت هذه النصوص من هذا الكلام -أعني: كلام الشيخ مت شه - 
نهمت معنى قوله: «سبحان من أظهر الأشياء وهو عينهاه ٠‏ يعني عينها من وجه 
في مرتبة العماء والھباء والخيال؛ كيف شئت فقل؛ لن الاري في تلك الحقيقة 
نوره تعالی؛ كما صرح يه قيما مر عنه. فالوجود المبوط على الماهيات المتعيّن 
بحبها هو الذي بانضمامه إلى الماهيات يترتب عليه آثارها المُختصّة بهاء وقد 
مز آله موجود في الخارج. وهذا الوجود المُفاض المُنِسط هو النور المُضاف في 
قولہ تعالى : لق نر أرب وَالأيضْ» [النور: 35]: وفي قول النبي صلی الله 
عليه وملم: ((اللھم لك الحمده أنت نور السماوات والارض ومن فيهن. ولك 


(1) الفتوحات المكية» ج2ء ص310. بتصرف. 

(2) الفتوحات المكبة؛ جا ص 41. 

(1) في (ت) ورد: ٭خلق الأثياء وهو عينها"؛ وما أوردناه من (ه)ء وهو مُطابق لما في 
الفتوحات المكبة. ج2٠‏ ص459. 
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الحمد أنت قیّوم السماوات والأرض ومن فيهن))؛ فالحصص المُنضمّة إلى الماهيات 
إنما هي حصص الوجود المُفاض والنور المُضاف» وهو من وجه عين الوجود الحقٌء 
ولذا سمي الحقّ المخلوق به قال تعالى: (مَا خَلفتَهُمَآ إلا يالمَنْ) (الدخان: 39)» 
فسمّاه الله سبحانه "الحق'. وقد ظهر لك بهذا التاصیل معنى قوله ٹس سره في 
الباب الثامن والتسعين ومئة''؟: «سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها». وقرله: 

الما لگکوه تيال وَمْوَحَقٌ في الف یا9 

يعني إِنّما الكون الذي هو ما ہوی الله تعالى خيال موجود في الخارج. 
مُتبذل من حال إلى حال؛ ومن صورة إلى صورة دائمًا أبدّاء وهر -أي: ذلك 
الخيال- حق ثابت في حقيقته» لان حقيقته كما علمت هو النْفْسء وهر باطن 
العُتنفس الذي هو الوجودہ الذي له الثبات وعدم التبدل. فباطنه وحقيقته حق 
ثابت لا يبدل» وصورته خيال مُتبدل» ولهذا قال رحمه الله / في المصراع الثاني 
من هذا البيت: 


[ب] 


شُْرمرےیتلغ ملا خاڑ أسْرَار الشريفة"” 
وبالله التوفيق» ومنه الهداية لأقوم طريق؛ والله أعلم. 


[2] [الاعتراض الثاني : التنزيه والتشبيهء وتأويل المُتشابهات] 


قال [الكازروني]: الاعتراض الثاني هو أن الشیخ فس سره قال في فض نوح 
عليه السلام: «إنّ التنزيه عند أهل الحقائق في الجناب الإلهي عين التحديد والتقيد. 
فالمُنره إِمَا جاهل أو قليل الادب:”". ثم قال: «للحق ني كل خلق ظهور. فهر 


(1) "في الباب الثامن والتعين ومئة* ليس في (ت). والعبارة التي تليها وردت مرة أخرى 
'مبسان الذي خلق الأشياء وهو عينها'. 
(2) قصوص الحكمء صن 159. 
([) قصوص الحکم: ص159: 
اللي ب فقيهممنا تحار سيران العاف ره 
(4) فصوص الحكم. صن 68. 
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الضھر في کل ممهوء. وهو الاطن عن کل معهوم. إلا عن فهم من قال إن انام 
ر في كل مظهر" '. وقال بمده بأسطر «وهكنا مل 


شله ولم رهه قیّد الحق وحندہ ولم يعرفه. ومن جمع في معرعته بين التنریه 


صورۃ الحق وهويتة. ونه 


56 ےئ 5 : EY‏ 59 
والنشيهة. ووصف الحق. ووصمه بهما فقد عرفه تعالى" . وقال في فع إدريس 
عله السلاء. بن الحق الضرٌّه هو الخلق ات" * 


الام 


- وقال في فص امساعيل عليه 


ملا تلشر لى الحقٌ ولغريهعرالشخلق 
ووا تو ا ال وو نک ہج و مت وی ا 
. نی 3 چ E‏ 
وس رهه رشللهه وني مسقغممب صلق 
وعلماء الرسوءم طعنوا في هنا الكلام طعنًا كيا ومنشآه عده الفقھے۔ هنا 
معى کلامه. 

قلت [الررنُجي]: عبارة الشیخ قذس الله سره في فطل نوح عليه السلام 

«اعلم أن انحزیه عند آها لى التحقيق عي الجانب الآلهي (رفي تخة عد آهل 
الحقائق في الحناب الإلهي) عبن التحلید والتتيد فالمُنرٌ 0 جاهل واف 
صاحب سوہ أدب ولکن إذا أطنقاه وقالا به. قالقائل بالشراتع المؤمن إدا ذرهه 
ووقف عند السريه ولم ير غير ذلك فقد آتء الأدب. وأكنب الحق والرہسرل 
صلوات الله عليه وهو لا یشعر۔ ويتخيّل آله في الحاصل وهو في الغا وهو 
کمن آمن ببعض وكمر ببعض. ولا سيما وقد علم أن ألنة الشراتع الإلهية بدا 
نطقت في الحق بم نطقت به إنّما جامت به في العسوم على السمھوم الأول 
وعلى الخصوص على كل معهوم يمهم من وجوه ذلك اللفظ بأي لان كان في 


)١(‏ قصوصر الحكم. ص684 

 )2(‏ قصوض السكم. صر 69. رفي المصوضص تسق ععيفي | وعكذا اس شتهه ونم بڑھه 

00 قصوص السكم, انظر فصل الاسر وهو إفريسل . ص181 وب بعنهاء ومقدمة عنمي صر 30. 
(4) تصوص الحكم. صر (9 والشطر الآحیر به “وقد مي مقعد ااصلق* 


)ضسر المي عیسا يتصق وح د الو جود من ۴ سر تساي وجونٹھا| 


وسع ذلك النسان. فَإن للحق في كل علق شهورًا خاضاء مهر الشهر في كل 
ممهوء. وهو اساطن عن كل فهم؛ إلا عن فهم من قال ”بن العالم صو نه / 
وهويتة7. وهو الاسم الظاغر؛ كما آله بالممى روح سا ظهر. فهو اناطن سے 
م ظهر من صور العالم نسبة الروح المُدٹر للصورة. میوحد في حذ الانساں متلا 
ناصضه وظاهرة. رکلنٹ کل محدرد۔ فلحقٌ محدود بکل حد. وصور المالم لا 
تصط ولا بُحاط بها ولا تُعلم حدود كل صورة منها الا قدر ما حصل لكل عانم 
من صوره. فكلك يحهل حد الحق تعالى. فزله لا يفلم حدم إلا مس بعلم حدٌ 
کل صورة. وهنا محال حصولهء فحد الحق محا 


وكبلك من شهه رما نرهه. فقد قيده وحبده وما عرفه. ومن جسع في معرفته 
ہیں التضريه والتشبيه. ووصغه بالوصفين على الإحمل-لانه _تعيل فلك على 
سس و شوہ ا متا وس حت و سی 
تحصیل۔ ولملٹ ريط الني صلی الله عليه وسلم معرفة الح بمعرفة النفس. ( 
عرف مضه فقد عرف ریه))ء وقال الله تعالی: (سَمبهم نیت و "ماق 0 
اسست 51]وھوعا حرج عنك. (. 


ش-غریں أنه ال 


ف أشِيمْ) رهو عينك. حتى ينبن 
ق« من حیث إِنْك صورته وهو روحك. فأنت له كالصورة الجسمية 
نك وهو لك كالروح النُدبّر لصورة جسنك. والحدً يشمل الظاهر والباطن مك 
هبن اصورة الأقية إذا زال عنها الروح التُدبر لها لم بق إنانا. ولكن يقال بھا: 
ِھ صورة تشه صورة الإنسانء فلا فرق بينها ويين صورة من خشب أو حجار 
ولا يطلق عنهاا کا ا ےہ بالحقیقة. وصور العام لا يمكن زوال 
الحو عه أصلاء سد ار بر 


الحقيقة لا بالمحازء كما هو حد الانساں إذا 
كن حّا۔ وكما أن ظاهر صورة الإتان ثُثني بلساتھا على روحها ونفها والمنٹر 
له كنك جمل الله صورة العالم تسبح بحمده. ولكن لا نفقه تبيحهم لآ لا 

تعبط سافن العائم من الضور: فالكل النة الحقٌء. ناطقة بالشاء على الحقٌّ. 


وسكت قال: 2 الخد هه ر لیت [المائحة: 2ء أي: إليه ترجع 
عراقب الشناء. ههو المي والمُثنى عليه : 


مون فلت نازیم كث مُقیّدا ‏ ون مُلْتْ بائثشيه گُنٹ مُحدذا 


٣٢ 


I174) 
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وإن ثُلّْتَ بالآئرین كُنْتَ ندا ونت إمامًا في المُعارف سَيِّدًا 

فمن قال بالإشفاع [قد] کان مُشركًا ومن قال بالإفراد کان موححدًا / 

وزاك والتُشبية إِنْ كنت ثانيًا وباك والّنزية إِنْ كنت مفرةا 

قال الله تعالى: (ِلِسَ كنيد کی) فنزه مث التبيغ الي 
[الشورى: ۱1] فشّه. فال الله تعالى: لس ِو نتَى5» فشیّه ونتى. وَمُو 
ألَمِيمٌ آلْصِيرٌ» فدرّه وأفرد”".-انتهىء والله اعلم ۔ 

[2] قال [الكازروني]: الجواب: - اعلم جعلك الله من العارفين المكاشفين 
- أن جواب هذا الاعتراض من وجهين: 

الوجه الأول: لا بذ قبل الشروع في المقصود من تقديم مُقدّمة تكرن مبتی 
الكلامء ومنسوبة إلى أهل الشّنة: 

اعلم - حرسك الله من كل مكروه - أن الأنبياء صلوات الله عليهم 
وملامه نرّهوا الحق تعالى وبالغوا فيه مُبالغة كلية عظیمةء كما هو مُحقٌق عند 
الخاص والعام أنه تعالى مُنرّه ومُقدس عن كل شيء فيه شاتبة الإمكان. ومع هذا 
التزيه فقد بلّغوا عن الله تعالى ومن عند أنفسهم كلمات تدل على التشيهء مثل 


مھ سے روا 


قوله تعالى: لیا عَلك يتَقّ» (س: دتاء ۓل عه مَلِكُ إلا ْم 
لالقمص: 88]ء (ألنّحَنُ عل الْمَرْشٍ أسْتوئْ» [طه: کا حرق عل ما قرت فى 
جب أو [الزمر: 56ا (وَْضْنَمَ مَل عَیْنَ ۷ [له: 39]. ((خلق الله آدم على 
صورته))ء ((قلب المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن))ء ((لا يزال عبدي 
يتقرّب إلى بالنوافل حتى أحبهء فإذا أحيبته كنت سمعه الذي يمع بهء ويصره 
ولسانه ريده ورجله. . ٠)).‏ الحديث. ومثل قوله لعبده يوم القيامة: ((مرضتُ فلم 
تعدني. وجعث فلم تطعمني: وعطشتٌ فلم تسقني)). ومثل : ((يقول الله تعالى 
للنار: (مَلٍ تأي فتقول: مَل ين تزِير) [ق:30)» حتى بضع الجبار قدمه 


(1) فصوص الحكم. ص68. حاشية في (ت) مفادها: 'بلغ'. وكذلك في (ه) جاء في 
الهامش 'بلغ'. 


1 
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فيها)). ومثل : ((إن الله يفرح بتوبة العبد)). ومثل: سميع وبصير. و((من تغرّب إليّ 
شبرًا تقرّبت إليه ذراعًاء ومن تقرّب إلى ذراعًا تقرّبت إليه باتھاء رمن أتاني يمشي 
أنيته هرولة)). ومثل : ((ينزل ربنا إلى الماء الدنيا)). ومثل: ((رأيث ربي في 
صورة شاب آمرد قطط)). وأمثال هذه في الكتب السماوية والأحاديث النبوية كثيرة. 
فعض العلماء اوّلوا المُتشابهات» وبعضهم توقفوا وأحالوا علم ذلك على الله 
تعالىء مع القطع والجزم بأنه تعالی ليس بجسم ولا جسمانيء ولا روح ولا 
روحاني. وعلى كل تقدير فتنزيه الحق تعالى وارد عن الأنبياء؛ والتشبيه أيضًا 
صادر عنھم: فوجب الجمع / بين التنزيه والتشبيه. 

إن قيل: إن أزلنا أو توقّفنا وأحلنا علم ذلك إلى الله تعالی مع الجزم بأنه 
تعالى مُمَرّه عن شائئبة الإمكان ارتفع التشبيه مُطلقًا ولم يبق منه أثرء وبقي التنزيه 
الم جرد الذي ليس فيه رائحة من التشبيهء فكيف يجب الجمم بين التشبيه 
والتنزيه؟ وإن لاحظنا التنزيه" الصرف ولم نضم إليه التشبيه المحض. لزم 
الجمع بين النقيضينء لأن التنزيه ينفي التشبيه» والنشبيه برفع التنزيه والجمع 
بين الإئيات والنفي في آمر واحد من وجه واحد محال! 

قلنا [الكازروني]: لا في هذا الجواب ثلائة مقامات: 

الأول: لمّا كانت هذه العبارات التشبيهية صادرة عن الأنبياء من غير شك 
ولا شبهةء وجب علينا الإيمان بها سواء أُوَلنا ام توقفنا. سُثل الإمام مالك رحمه 
الله تعالى عن معنى: «النَحَنُ عَلَ امرش أَسْنَوَىْ) [طه: 5]. فقال: 'الاستواء 
معلوم: والكيف مجهولء والإيمان به واجبء والسؤال عنه بدعة'. ونحن نعني 
بالتشبيه مجرد الإيمات بتلك العبارات: وليس هذا اصطلاحًا مُجِرَّدّاء فإنْ تلك 
الألفاظ تدل على التشبيه بلا شك. غاية ما في الباب أثْنا إِنا نُؤول؛ أو نتوقف 
نكل علمها إلى الله تعالى» وهذا لا يُنافي التشبيه بهذا المعنى. 

المقام الثاني : هو أن أكابر الشْحدّثین من أهل السّنة والجماعة مثل ابن 


١‏ في (ه) التتيه 
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خزیمةء وابن تيمية» أي: ومن تبعهما على ذلك. بل وتقدّمهما فيه خلق كثير من 
أجلاء العلماء المشهورين بالعلم الرصين والدّين المتين» قد اتفقوا على عدم 
التأويل وعدم التوقف. وقالوا بأن اليدين والاستواء والوجه وأمثالها كلها صفات 
حقیقیة قائمة بذات الحق جل وعلا كما يقول به سائر أهل السّنة في الحياة 
والعلم والقدرة والإرادة”'' والسمع والبصر والكلام والبقاء والتكوين من الها 
صفات حقيقية» وقاتمة بذات الحق جل وعلا. ومع هذا يقولون: سمعه تعالى 
لیس کسمعناء ويصره ليس كبصرناء وكلامه ليس ککلامنا۔ 

وأكابر المُحدّئين والائمة المُجتهدين» كالإمام أحمد بن حنبل يقولون: إن 
يديه ليا كيديناء ولكن له تعالى يدان هما صفتان حقیقیتان / وهكذا وجهه 
تعالى لیس كوجهناء وھ چو رس وهؤلاء ليسوا 
مُتفردين بهذا المذهبء بل إمام الُّنة وشيخ الجماعة الإمام أبو الحسن الأشعري 
رضي الله عنه موافق لهم في هذا المعنی لكنه في بعضها دون جميع المتشابهات. 

ونحن نتقل مذهب الأشعري في تلك الصفات؛ فمنها الاستواءء فله فيه 
قولانء أحدهما: أنه عبارة عن الاستيلاء؛ والثاني: آنه صفة زاتدة على الذات 
كالصفات”” الحقيقية. ومتها الوجهء له فيه قولانء أحدهما: آنه عبارة عن 
الوجود. والثاني: أنه صفة ثبوتية وزائدة على الذات. والأستاذ أبو إسحاق 
الإسفراييني وسائر السلف على هذا. ومتها اليدان جعلهما الشيخ عبارتين عن 
صفتین لبوتیتین وزائدتين على الذات كسائر الصفات الحقيقية» وسائر اللف 
والقاضي الباقلاني مُتفقون معه في ذلك. ومنها العين جعلها الشیخ صفة ثوتية 
وزائدة على الذات: وتارة يجعلها البصر. ومنها القّدم (بفتح القاف). ومنها 
الرجل؛ ومنها اليمينء ومنها الجنب؛ جعلها كلها صفات زاتدة. وهذا متعب 
جميع اللف. وقد يؤولها. ولمًا كانت هذه الصفات صفات تشبيه وسائر اللف 
وأكابر المُحدّثين جعلوها كلها حقائق زائدة على الذات» واعتقدوا ذلك» لا جرم 


() ليت في (ت)۔ 
(2) في (ھ) بالصمفات. حاشية في (ت) مفادها 'ہلغ'. 
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لو سْمَي هذا النوع من الصفات تشبيهًا لم تكن خارجًا عن دائرة الشرع. هذا 
معنی کلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: بل الصحيح من مذهب الأشعري رحمه الله تعالی عدم 
التأويل وإجراء جميع''" المُتشابھات على ظاهرهاء وهر آخر ما رجع إليه 


واعتمده في كتابه المُسمّى ب الإيانة عن أصول الديانة. 


قال الحافظان أبو القاسم ابن عساكر في كتابه تبيين كذب المفتري على أبي 
الحسن علي بن إسماعيل الأشعري» وابن تيمية في الفتاوی التدمرية: إن كتاب 


الإبانة آخر مُصتفاته والمعول عليه من بين كتبه. 


0) 
ری‎ 
Ga) 


قال اين عساكر: 


'أصحاب الأشعري يعتقدون ما في الإبانة أشدٌ اعتقاد ويعتمدون عليها 
آشد اعتمادء يثبتون لله ما أثيته الله لنفسه /من الصفات» ويصفونه ہما 
اتصف يه في مُحکم الآيات» ويما وصفه به نيه في صحيح الروايات» 
ويُنڙّهونه عن مات النقص والآفات. فإذا وجدوا من بقول بالتجسيم 
والتكييف فحينئذ یسلکوت طريق التأويل» ويثبتون تنزّهه بأوضح دليل. 
ويبالغوت في إثبات التنزيه له والتقديسء خوفًا من وقوع من لا يعلم في 
طلم التشبيه. فإذا أينوا ذلك رأوا أن السكوت أسلمء وترك الخوض في 
التأويل الا عند الحاجة أحزم؛ وما مثالهم في ذلك إلا مثل الطبیب 
الحاذق يُداوي كل داء من الأدواء بالدواء!» الموافق'. ثم قال: 'ولسنا 
نرى الائمة الأربعة في أصول الین مُختلفین؛ بل نراهم في القول بتوحيد 
الله وتنزيهه في ذاته وصفاته مؤتلفين. والاثعري رحمه الله تعالى في 
الامول على منهاجهم أجمعين”””. انتهى كلام ابن عساكر مُلحَضَا۔ 


ليت في (ه). 
يت في (ت). 


ابن عاكرء علي بن الحسن؛ تببين كذب المفتري فيما نب إلى الإمام أبي الحسن 


الأشمري. مطبعة التوفیق؛ دمشق؛ 1347ء ص388۔ 
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وعلم من فوله: ٴفإذا وجدوا من يقول بالتجسيم". إلخ. . ٠.‏ آنه ليس 
للأشعري في المُتابهات قولان: التأويل وعدمهء قاله الأصل. بل له قول واحد 
وهو عدم التأويلء ولكته إذا وجد المُجم أوّلھا دفمًا لاعتقاده التجيم. 
ولننقل شیا من كلام الإبانة تتميمًا للفائدةء قال الأشعري رحمه الله تعالى 
في الإبانة: 


"فولنا الذي نقول بهء وديانتنا التي ندين بهاء التمسك بكتاب الله وستة 
نبيه صلی الله عليه وسلمء وما روي عن الصحابة والتابعين وآئمة 
الحدیثء ونحن بذلك معتصمون. (...) وججملة قولنا: أنّا ثقرٌ بالله 
وملائكته وكتبه ورمله وما جاء من عند الله وما رواه الثقات عن رسول 
الله صلی الله عليه وسلم؛ لا نرد من ذلك شيئًا. (...) وأن الله متو 
على عرشه كما قال: «أليَّنُ عل الس أسْتَّْ» [طه: 5اء وان له وجا 
كما قال: رق وه يك در لدل رَالْأكارٍ» [الرحمن: 27]. وان له 
یدین بلا كيف كما قال: (بل يَدَاهُ مَبْسْوكتَان» [الماتدة: 64]ء وقال: إلا 
علق يَتَقّ (ص: 75] ران له عينين بلا كيف كما قال: هی 
يك [القمر: 14]. وثبت لله السمع والبصرء ولا ننفي ذلك كما نفته 
المعتزلة والجهمية والخوارج. (...) وندين أن الله يُرى بالأيصار يوم 
القيامة كما يُرى القمر ليلة البدرء يراه المؤمنون كما جاءت الروايات عن 
[6ب) رسول الله صلی الله عليه وسلم. وان الله تجلّى للجبل فجعله دگا. / 
وندين بأنه بعلب القلوب. ران القلوب بين إصبعين من أصابعه. ونُصدّق 
بجميع الروايات التي أثبتها أهل النقل: من النزول إلى السماء الدنياء 
وأ الرب تعالى يقول: هل من سائل؟ هل من مُتشفر؟ وسائر ما نقلوه 
وأنبترء. خلاقًا لما قاله أهل الزیغ والتضليل. ونقول فيما اختلقنا فيه على 
كتاب الله وسنة نيه صلی الله عليه وسلم وإجماع المُسلمين وما كان في 
معناهء ولا نبتدع في دين الله بدعة لم يأذن الله بهاء ولا نقول على الله 
ما لا نعلم. ونقول: إن الله يجيء يوم القيامة كما قال: «وَبَاءَ ريك 
الك نّا سَنَا [النجر: 22اء ون الله يَقْرْبُ من عباده كيف يثاء كما 
قال: ن اك إل بن عل الرريد) [ق: 16]ء وكما قال: م د تل 


آالنسل الثاني فيعا يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات رجواباتهااً 


« کان نب موسي آر انی [الجم: یىی و" . 


انتهى ما يتعلق بما نحن فيه من كتاب الإيانة بحروفه» وفيه كفاية للمنصف. 
وقد مشى على ذلك أكابر أصحابه.”* فقد قال الحافظ ابن حجر في فتح 


اباري في كتاب التفسیر: 


00 
22 


(0) 


(4 ۱ 


“قال ابن بطال: تفسیر الاستراء بالعلو وهو صحيح» وهر الملعب 
الحقء وقول أهل الكنةء لان الله تعالى وصف نفه بالعلوء وقال تعالى: 
<سْتِحَدتكُ ونمل عا ینرک [التوبة: 31ء وهي صفة من صفات 
الذات!“. قال: واختلف أهل الشنة هل الاستواء صفة ذات أو صفة فعل؟ 
وقد نقل أبو إسماعيل الھروي في كتاب الفاروق بسند إلى داود بن علي 
این خلف قال: كنا عند أبي عبد الله بن الأعرابي يعني محمد بن زياد 
اللوي فقال له رجل: ان مَل آلسش أستوئ) [طه: 5]. فقال: هو 
على العرش كما أخبر. قال: يا أبا عبد الله إِنّما معناہ استولى. فقال: 
اسکت لا يقال: استولی على الشيء إلا أن یکون له مضاد. ومن طريق 
محمد بن احمد بن النصر الأزدي سمعت اين الاعرابي یقول: أرادني 
احمد بن أبي داود أن أجد له في لُغة العرب: (أَيَعَنُ عَلَ التزش اتتین) 
بمعنى استولی» والله ما أصبت هذا. وقال غيره: لو كان بمعنى استولى لم 
يختصٌ بالعرش لاله مُستولٍ على جميع المخلرقات. وأخرج أبو القاسم 
اللالكائي في كتاب السّنة من طريق الحسن البصري. عن ام سلمة تھا 
قالت: *الاستواه غير مجهولء والكيف غير معقول: والإفرار به إیمان: 
والجحود به كفر". ومن طريق ربیعة بن عبد الرحمٰن أنه سثل: | كيف 
استوى على العرش؟ فقال: 'الاستواء غير مجهول؛ والكيف غير معقول. 


الأشمريء الإبانةء ص44-43ء باختصار. 


هتا صفحتان فارغتان في (س).؛ والنص في بداية الورقة 229اء هو امتمرار للورقة ١227‏ 


دون نقص أو انقطاع. وقد کب في 227ب 'بياض"'. وورد في هامش (ھ) 'بلغ". 


حاشیة في (س؛ ق229أ) مفادھا: 'بلغ' وقد استطرد المؤلف في النقل عن ابن حجر 


في فتح الباري٠‏ حوالى صفحتين. 
في (هم) صفات الله تعالى. 
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وعلى الله الرمالة؛ وعلى الرسول البلاغء وعلینا التسليم ". وورد مثله عن 
مالك۔ واخرج اليهقي بسند جيد عن الأوزاعي قال: كتا والتايمرن 
مُتوافرون نقول: إن الله على عرشه» ونؤمن يما ورد [كذا] به الشّنة من 
صفاته. وأخرج اليهقي من طريق أبي داود الطیالسي قال: كان سفیان 
الثوري وشعية وحماد بن سلمة وشريك وأبو عوانة لا يحدّون ولا يشبهون» 
ويروون هذه الأحاديث ولا یقولون: كيف؟ قال أبو داود: وهو قولنا. قال 
السهقي : وعلى هذا مضى أكابرنا. 

وأسند اللالكائي عن محمد بن حسن الشيباني قال: اتفق الفقهاء كلهم من 
المشرق إلى المغرب على الإيمان بالقرآن وبالأحاديث التي جاء بها الثقات 
عن رسول الله صلی الله عليه وسلم في صفة الربء من غير تشبيه ولا 
تفيرء فمن فر شيئًا منها وقال بقول هم فقد خرج عما كان عليه النبي 
صلی الله عليه وسلم وأصحابه؛ وفارق الجماعة» لاله وصف الرب بصفة 
لا شيه. ومن طريق الوليد بن مسلم: سألت الأوزاعي ومالگا والتوري 
والليث بن سعد عن الأحاديث التي فيها الصفات فقالوا كلهم: "يروما 
كما جاءت» بلا كيف". وأخرج ابن أبي حاتم في مناقب الشافعي عن 
يونس بن عبد الأعلى سمعت الإمام الشافعي يقول: لله أسماء وصفات لا 
يسع أحد رتھاء ومن خالف بعد ثبرت الحجة (عليه كفرء وأما قبل قيام 
الحجة)!'' فإله يعر بالجهل. وأمند اليهقي بسند محيح عن ابن عة آله 
قال: 'كل ما وصف الله به نفه في كتابه فتفسيره تلاوته والسکوت'. قال 
البيهقي والآثار فيه عن السلف كثيرة؛ وهذه طريقة الشافعي وأحمد بن 
وقال الترمذي في تفسير المائدة: قال الأئمة: نؤمن بهذه الأحاديث من 
غير تفبرء منهم الشوري ومالك وابن عبينة وابن المبارك. وقال ابن عبد 
البر: أهل النة مُجمعون على الإقرار بهذه الصفات الواردة في الكتاب 
والشُنة؛ ولم يُكيّفوا شيئًا منهاء وأا الجهمية والمُعتزلة والخوارج فقالوا 
من أقرَ بها فهر مُشبّه. ناهم من أقرٌ بها "مُعطلة'. وقال إمام الحرمين 


ما بین قوسین لیس في (س). 


|اتفنصل الثاني: هيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواہاتھا 


في الرسالة النظامية: 'الذي نرتضيه ربا وندين الله به مقيدة الباع سلف 
الأمة للدليل القاطع أن إجماع الأمة حجة؛ فلو كان تأويل هذه الظواهر 
ينا لارشك أن يكون اهتمامهم به فوق /اعتمامهم بفروع الشريعة. وإذا 
انصرم عصر الصحابة والتابعین على الإضراب عن التأويل؛ كان ذلك هر 
الوجه المع *”'؟. انتهى كلام فتح الباري. 
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وقال الإمام الرازي في التفسير الكبير في سورة آل عمران: 'المُختار: 


الإيمان يالظواهر وعدم التأويل*. والله أعلم. 


قال [الكازروني]: المقام الثالثء هو ما ذكر في الفصل الأول في جواب 
الاعتراض الثالث أن أهل الشٛنة أثيتوا الصفات الزائدة بقياس الغائب على 
الشاهدء وهذا الكلام قد تقحناه مُناك تنقيحًا كليّاء بحيث صح هناك كلام الشيخ 
وطايق. فعلى ذلك التقدير الصفات الثماني التي هي: الحياة والعلم والقدرة 
والإرادة والسمع واليصر والكلام والیقاء أو التكوين معان مُشتركة يتا وين الحق 
تعالى» وهذا القدر من التشبيه وان وكافي. ولهذا سمي المعتزلة اهل السُنة 
مُشبّهةء وعذا بوساطة قياس الغائب على الشاهد الذي هو عين التشيه. وهذا 


المقام أقوى وأظهر لان فيه التشبيه واضح بغير شُبهةء وكلّما ذكرنا التشيه فهذا 
المعنی هو مُرادنا به لا غيرء ونحن في هذا المعتى موافقون لأهل الشُّنة. (وكل 
ما ورد علينا ورد عليهم» فما هو جرابهم فهر جرابنا. وعلی هذا فالجمع بين 


الشه) والحزيه من قواعد أهل الكُنة. 


[حديث التحول في الصور] 


الوجه الثاتي من الجواب يتوقّف على تقديم مُقدْمة تكون أساس البناء. وهي 
أنه ورد قي صحيح مسلم عن أبي سعيد الخدري رضي الله عنه: ((أنْ جممًا 


(1) العقلاني. قح الباري شرح صحیح البخاري. ج13ء ص406 وما بمدھا۔ 
( ما بين قوسین ليس في (س). حاشية في (ت) مقادھا: 'بلغ". 


سیگ 


Mira) 
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مألوا رسول الله صلی الله عليه وسلم: هل نرى رينا يوم القيامة؟ قال: نعمء إفا 
كان يوم القيامة نادى منادٍ ليجع كل أمة ما كانت تعبد. فيسقط في التار کل من 
عبد غير الله تعالى» ويبقى من كان يعبد الله من بَرٌ وفاجر. فيأتيهم رب العالمين 
في أدنى صورة من الصور التي رأوه فيهاء فيقول: ما تنظرون"ء قيقولون: إننا 
فارقنا الناس في الدنيا مع الفقر إليهم فكيف نتبعهم؟ فیقول: أنا ربكم. فيقولون: 
نعوذ بالله منك! لا نشرك بالله شيئًا. فيقول هل يينكم وينه علامة؟ فيقولون: نعم 
/ الشاق. حسف عن ساق”. وفيه: فيرفعون رؤوسهم وقد تحول في صورته التي 
رأوه فيها أول مرة؛ فيقول: أنا ربكم؟ فيقولون: نعم أنت رينا)). وهذا الحديث 
يُسنّى ٭حدیث التحوّل". لأنّه تعالى يتحول من صورة إلى صورةء» ويتكرونه في 
الصورة الأولى؛ ويعترفون به في الثانية. ولما كان ذات الحق تعالى مُتقدَسًا 
ومُسَرّمًا عن الصورة وعن التحوّل والتغيرء لا جرم يكون معتى الحديث أن 
الذات المُقدّسة يجوز أن تُری في المنام في صورة مخصوصةء وأن تتجلّی في 
تلك الصورة في اليقظة» كما ورد أنه صلی الله عليه وسلم قال: ((رأيت ريي في 
صورة شاب أمرد قطط))ء وفي رواية: ((قي أحسن صورة)). 

قال الإمام الرازي في كتاب تأميس التقديس: ٭جائز أن يرى رسول الله 
صلی الله عليه وسلم ربه في المنام في صورة مخصوصة» لان الرؤيا من 
تصرّفات الخیالء وهو لا ينفك عن صورة مُتَخَيّلة'”©. ومعلوم أن الإمام من 
أكابر أهل الشُّنة. فحيث جوز هذا في المنام» فلم لا يجوز أن يجوّز مثله في 
اليقظة: وأن تكون رؤية الله تعالى يوم القيامةء وتحوّله في الصورة من هذا 
القیل؟ ولا مانع من ذلك شرعًا ولا عقلًا. وعلى هذا ظهور الحق في الصور 
بطريق التمثيل؛ كما أن العلم يظهر بصورة اللبن» كما مرّ سابقًا في الفصل 


() في (ه) تحظرون. 

(2) و کٹ من مَاقِ) [القلم: 42]. 

(3) فخر الدين محمد بن عمر الرازيء أماس التقديس» تحقيق أحمد حجازي السقاء 
الفاهرة. مكتبة الكليات الأزهرية» 1986ء ص۱19. 
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الأولء في الجواب عن الؤال الخامسء فتذكره. فظهور الحق في الصور تشبية 


وتجرده ووجوب وجوده تنزيهء والجمع بينهما يُتصرّرء ولیس بمحال. هذا معنى 
کلامہ۔ 


قلت [الِبَرژل ]: لنذكر مجملة من أحاديث التجلّي في الصور تتميمًا 
للفائدةء منها: ((إذا كان يوم الجمعة نزل الله تبارك وتعالی من عليين على 
كرصيه. . .))۰ وقيه. . . ((. . .ثم يصعد تبارك وتعالى على كرسيّه)). 

ومنها: ((إِنْ أحدكم إذا قام في صلاته فَإلّه يُناجي رټه» ون رټه بينه وین 
القبلة)). ومنها حديث زينب أم المؤمنين: ((زؤجني الله من فوق سبع 
سماوات)). ومنها حديث: ((فإذا الرب قد أشرف عليهم من فوقهم فقال: السلام 
عليكم يا آهل الجنة))”". ومنها عند البخاري في "الترحيد* من حديث أبي 
سعيد: ((فيأتيهم الجبار في صورة غير صورته /التي راوہ فيها أول مرة))» ومن 
حديث أبي هريرة في الرقاق: ((فيأتيهم الله في غير صورته التي يعرفون))» ثم 
قال بعده: ((قيأتيهم الله في صورته التي يعرفون)). وعند مسلم من حديث 
صهيب: ((فياتيهم الله في صورة غير صورته التي يعرفون))» ثم قال بعده: 
((فيأتيهم الله في صورته التي يعرفون...)). 

ومن حدیث جابر بن عبد الله: ((فيقولون: حتى ننظر إليك؛ فیتجلّی لهم 
يفحك)). 


وعند الحاكم من حدیث أبي سعيد: ((ثم يتبذى الله لنا في صررة غير 
صورته التي كنا رأيناء فيها اول مرة)). 


ومن حديث ابن مسعود: ((فيتمثل لهم الرب العالي؛ فیأتیھم...))ء وفي 
رواية أخرى له: ((ثم يتمثل الله للخلق فيلقاهم)). 


وعند البيهقي وغيره من حديث أبي هريرة: ((جاءهم الله فيما شاء من 
هة( 


(1) في (ھ) زيادة: *وقيه مقال للحفاظ '. 


اليك 


انهلا 
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وعند الترمذي من حديث ابن عباس»ء وحسّنه: ((أتاني الليلة ربي في 
آحن صورة)). 

ومن حلیث معاذ بن جبل وصححه: ((فإذا آنا بربي تبارك وتعالى في 
أحسن صورة)). 

وعند الطبراني من حديث جابر بن سُمرة: ((إن الله تجلّی لي في أحسن 
صورة)). 

ومن حديث ابي هريرة: ((رأيت ربي في منامي في أحسن صورة)). 

ومن حديث أبي رافع : ((رأيت ربي في أحسن صورة)). 

ومن حديث أبي أمامة: ((أتاني ربي في أحسن صورة)). ومن حديث أبي 
عبيدة ابن الجراح: ((رأيت ربي عز وجل في أحسن صورة)). 

ومن حديث عبد الرحمن بن عساكر الحضرمي : ((وما لي لا أكون كذلكء وقد 
تبڈی لي رمي في أحسن صورة))ء جوابًا لمن قال: ما رأيناك اسفر وجهًا منك الغداة. 

ومن حديث ثوبان: ((إنَ ربي عر وجل أتاني الليلة في أحن صورة)). 

ومن حديث ابن عباس: ((رأيت ربي في صورة شاب له وقرة)). قال 
الحافظ السيوطي عن أبي زرعة الرازي: إِنّه حديث صحيح. وفي أكثر هنه 
الأحاديث ليس ذكر”" المنام فتحتمل آله راہ يقظة. 

وعند البخاري في أول کاب 'الاستذان' عن أبي هريرة: ((إن الله خلق 
آدم على صورته)). وعند مسلم عنه: ((إذا قاتل أحدكم فليتجتب الوجهء فون الله 
خلق آدم على صورته)). وعند الطبراني في السّنة عنه: ((إذا قاتل أحدكم فلتو 
الوجهء /فإن الله خلق آدم على صورة وجهه)). وعند الدارقطتي عنه: ((إذا 
ضرب أحدكم فليتجنب الوجه؛ فَإن وجه الإنسان على صورة الرحمٰن))۔ وعند 
ابن أبي عاصم أيضًا في الكنة؛ والطبراني من حديث ابن عمر بسند رجاله 


(۱) مي (س) نلك. 


|الفصل الثاني: هيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراصات وحوايانها| للد 


ثقات: ((فإنْ الله خلق آدم على صورته)). إلى غير ذلك مما يطول اسٹیمنڑھا 
ويتعذر استقصاڑھاء فقد بلغث الأحاديث الناطقة بتجلي الح تعالى هي الصورة 
لغ التواتر لمن تتبّع الأحاديث والله اعلم. 

قال [الكازروني]: وبعد ما تقرّرث هذه المقدمة فلنشرع في الجواب والله 
الموفق والمُعين: 

لما كان التنزيه تمیْراء لهذا كان تحدينًا وتقييدًا. وحبث إِنْ النات كما 
تقر مبدأ جميع الاحكام والآثارء ولها رجه العينية بالنسبة إلى الأشياء. ولها 
أبعًا وجه الغيرية. ووجه العينية تشبيهء ووجه الغيرية تنزيه. وني الواقع إله مين 
من وجه وغير من وجهء لا جرم كان التنزيه فقط تحديدًا ونقيذاء راشي ظط 
أبضًا تحدینًا وتقیداء وكلا الطرفين إفراط وتفريط. وکمال الاعندال هو اذ نة 
النات من حیث هي تنزيهء ومن حیث العينية تشبيهء بحيث لا يكون هنا مانمًا 
من ذاك ولا ذاك من هنا. فإن"'" المُنزه المرف إن علم هذا المعنى أو ل 
بعلم وجرد التنزيه عن التشبيه. فهو قليل الادب: والتشييه الصرف الخالي عن 
التزيه كفر وضلال. وعلى هذا فالحق المُنڑہ من حيثية الذات واجب الوحود من 
حيث تجرده عن المظاهر وامتغناؤه الذاتي عما سواه والحق المُشبّه من حبث 
العينبة وظهوره في المظاهر ومعيته ومبدتيته. ولا ينبغي أن يُرى الحق من حيث إل 
مدا الآثار والاحكام”* ومُقارن وغیر ماين أله مُعَرّى عن الخلقء لاله من تلك 
الحبثية مستجن في تلك الآثار والاحكام بموجب (رَهْرَ مُنکر أبن نا ك 
الحنيد: 44. وانه ظاهر بتلك الأحكام والآثار ظهور نور الشمى بألوان المراب 
عی ما قررناه سابقاه وآن لا يُكسى ما هر غير الحق من كل الوجوه» بل كى ما 
هر عير من رجه وعين من وجهء وذلك الموجود الخارجي. فيجعل كسوة / الح 
د حبث العينية حتی لا يصير غير الحق كسرة الحق, واإذا فعلت ذلك فنژعہ م 


(ئحت 


: في ھا انت‎ ٠٢ 
مملة: ٭من حيث إِلّه مدأ الاثار والأحكام' لمكرة في حائیة س 2123) رز‎ 7 
لها مُکزرة ومشطرب علھا۔‎ 
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حيث النات المُْرّه عن الكيف. وشبهه من حيث المعية والمُقارنة ومبدثيته لسائر 
الأحكام والآثار. وبهذا تصير قائمًا في مقعد صدق لا في مقعد كذب. لأنك بيت 
الواقع في نفس الأمر. فإذا فعلت ذلك سواء كنت في جمع العينية أو في فرق 
الغیریة فإنك لا يُصيك ضرر ديني. هذا معنى كلامه. 
قلت [البَرْرَنْجِي]: قول الشيخ قدّس الله سرّہ: 
ولط إلى الى 


وثغريوغ نال لق 
ولاتنظرّإلىالخلي 
و کو یی وی الح 111 


فجعل في المصراع الأول: الخلق كسوة الحقء وفي الثاني : الحق كسوة 
الخلق. فترجمة الأصل للمصراع الثاني غير موافق لمُراد الشیخ؛ لاه جعل الخلق 
كوة الحقء وهو معنى المصراع الأول. وأمًا المصراع الثاني قالحق هو الظاهر 
بصور الخلق؛ إذ لا ظهور للأكوان إلا بالوجود الظاهر لذاتهء فلتعينه بمُقتضى 
استعدادات الأعيان الثابتة صار خلقًا لمعروض”* التعيّن. فالمُتعیّن بالتعيّن 
الحادث الْقیّد إِنْما ظهر بالوجود الحقء وفي الوجود الحق. فالظهور للحق 
بالنات وللخلق لظهوره به وفيه. فالظاهر المُطلق کسوۃ الظاهر المُقيّد دون 
العكسء لامتاع انفكاك المُقَيْد عن المُطلق» والله اعلم۔ 


[3] [الاعتراض الثالث: أبو سعيد الخراز لان من ألنة الحق] 

قال: الاعتراض الثالث. إنه قال في فض إدريس عليه اللام: «قال أبو 
سعيد الخراز رحمه الله تعالى. وهو وجه من وجوه الحقّء ولان من أله 
(1) فصوص الحكم. ص93. والشطر الثاني من البیت الأول مع الشطر الأول من البيت 


الثاني لا في (سء ق232ب). 
(2) في (ھ) لعروض. 


[النسل الثاني هيما يتمق بوحدة الوجود من الامتراضات وجواانها اك 
إله: "لا يُعرف الله إلا بجمعه بين الأضداد' للع قال): وهو المستى بأبي سعيد 
الخراز وغيره من أسماء الحدثات"". 

[3] الجواب: قد تقرّر فيما سبق أن الباري تعالى من حيث إِنْه مدأ الآثار 
والأحكام له وجه خاص بالنسبة إلى كل ماهية من الماهيات. ليس ذلك الوجه 
بالنسبة إلى غيرهاء فأبو سعيد الخراز رجه من وجوه الحق بلا شك ولا ريب 
وني الحديث الصحیح: ((إذا قال الإمام: ”سمع الله لمن حمده'. فقولوا: 
"رينا لك الحمد"» فإن الله نعالى قال على لسان عبده ”سمع الله لمن 
حمده')). وهنا حدیث نبوي؛ صلی الله عليه /وسلم: يحب عما تقزر مابقًا من 
کون الحق تعالى مبدأ جمیع الآثار ولكن مبدئتہ لكل ثيء بحب ذلك الثي٠‏ 
مئل ظهور التور بحب الألوانء والصور بحسب المراياء لن اختلاف مُقتضيات 
الماهيات سب تتوّعها واختلاف المبداء وذلك بمنزلة الآلة. 

وقي هذا المقام الذي يُقال له: "قرب الفرائض' العبد يكون آلة الحق 
لأنه وو يقول على لان العبد ويرى بعينه ويقتل بيده. وهكنا سائر ر القوى 

لجوارح أي: كما یدل عليه قوله تعالی: لوا رتك د رَس ولك 
3 [الأنفال: 17]» وقوله: <تَتِلُوهُمَ ب ْب ا ابيط [التوية: 14]. (إن 
المت يَِابِمُونكَ تما يبايمُورت أقَّة [الفتح: 8٤]ء‏ قال الله على لانه'” إلى غير ذلك. 
رهنا بخلاف قرب التوافل كما في حديث: ((فبي بمع وبي یبصر)) إلى آ 
حبث إن الحق فيه آلة للعيد. 


وعلى هذا فأبو سعيد الخراز لسان من ألسنة الحق. وأما قول أبي سعيد: 
'لا يُْرَفُ الله إلا بجمعه بين الأضداد' فمعناہ أن ذات الباري تعالى من حيث 
هي هي واحد [کذا] من جميع الوجوه» وليس فيها حبثبة دون i‏ ووجهة 
درن أخرى. كما تقوله الفلاسفة. ونحن معهم إلى هذا المرضع مُتفقونء 
رلخلاف واقع بيننا وبينهم فيما بعد هذاء فإن الصفات عندھم عين الذات وجودًا 


١‏ صوص الحکم من77. 
"2 في (ه) على لان عبده. 


umd 
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ومفهومًاء وعندنا عين الذات وجودًا فقط: وإنها غيرها مفهومًا. وعند الأشاعرة 
زائدة على الذات وجودًا ومفهرمًا. فطريقتنا وسط بين طريقي الفلاسفة 
والأشاعرةء وخير الأمور ارسطھاء 

وحيث إن ذات الباري تعالى واحد من جميع الوجوهء فهو أول وآخر من 
جهة واحدة» وظاهر وباطن من جهة واحدةء وإن كانت أوليته تعالى بالنسية إلينا 
من وجه وآخريته بالنبة إلينا من وجه آخرء وكذلك ظاهريته وياطنيته. وحيث إن 
الأول بالنسبة إليه عين الآخرء والظاهر بالنسبة إليه عين الباطنء لا جْوَمٌ كان 
جاممًا بين الأضداد. وهذا المعنى لا يتصوّر في غيره تعالیء لان هذه الحقيقة 
إساب) فيما عداء مفقودة» ولهذا قال /الشيخ قُدَس سره في الباب الرابع والعشرین من 
القتوحات : «قال أبو سعيد الخراز: ما عرفت الله تعالی إلا بالجمع ين الأضداد 
ثم تلا: (هر لأر وار هر (LO,‏ [الحديد: 3]ء يريد من وجه واحدء لا 

من نب مُختلفة كما يراه أهل الفکر من علماء الرسوم»". 
جه واما معنى قول الشيخ دس سرّه: ٢ن‏ الحق هو المُستی بأبي سعيد الخراز 
وغيرة من أسماء التُحدئات*© هو أن الموجود الخارجي كما تقرّر سابفًا عبارة 
عن شیئین: الماهية ومبدا الأحكام والآثار المُقارن للماعیة وان الماهية من 
حيث ذاتها لیس لها وجود: وأ الموجود نفس المبداء كما أن ألوان المرايا 
ليس لها وجود في ذلك الجدار الذي سياه الخارج فيما سبق. وان الذي هر 
مُحقّق الوقرع على الجدار إنّما هو مُجرّد النور لا غيرء وإن كان النور في رأي 
العين مُنصبنًا واقمًا على الجدار. لا جرم أن المُمَى والمشهود والموجود هو 
“نفس المبدأً'ء لکن من حيث تقيده ونعدده وتميزه بآثار كل ماهية» ولهذا 
اختلفت الأسماء وكثرت من أجل اختلافات!' الماهيات وكثرتهاء فافهم ولا 


تتوهم!. 


(1) الفتوحات المكبةء جاء ص184. 


(2) قصوص الحكم» ص77. 
(3) في (ه) اختلاف. ورد في هامش (ھ) "بلغ" 


|انفصل الثاني فهما يتمق بوحدة الوحود من الاعتراضات وجواباتیا 5مہ 


[4] [الاعتراض الرابع : التشبيه والتنزيه - الظاهر والباطن] 
الاعتراض الرابع: إنّه قال في فض نوح عليه السلام: 


«لو أن نوخا عليه السلام جمع لقومه بين الدعرتين لأجابره؛ فدعاهم جهار 

ثم دعاهم إسرارّاء ثم قال: ( أنسْتَعْيرُا رکم إل عن ما انرح: 10]ء وقال 

إن نرت موی كا وا » طم يدر ملف إلا 5) (نرح. 5 6] وذكر عن قومه 

أنهم تصامّوا عن دعوته لعلمهم بما يجب عليهم من إجابة دعرته؛ فعلم العلماء 

بالله ما أشار إليه توح عليه السلام في حق قومه من الثناء عليهم بلسان الذم. وعلم 

الهم إنْما لم بُجیبوا دعوته لما فيها من الفرقان. والآمر قرآن لا فرقان. ومن أقيم 
مي القرآن لا يُصغي إلى الفرقانہ'“. 


ثمْ ذكر الشيخ كلامًا حاصله لو أن نوخا جمع في دعوته بين التشبيه 
3 كما جمع محمد صلى الله عليه وسلم في آیة: لیس کنب 
..) [الشورى: 11]ء لقبلوا وأجابوا دعوته كما أجابت أمة محمد صلی 
ا فاه شه ونزه ف في آبةء بل في نصف آية؛ على تقدير أن 
بكرن الكاف غير زائدة. / فإثبات المثل تشبيه» ونفي مثل المثل تنزيه. فما دعا 
محمد قومه لبلا ونهارًا بل» دعاهم ليلا في نھارہ رنهارًا في ليل؛ يعني شه في 
شريه رنزه في انشبيه. 
وقال في فض إلياس عليه السلام في قوله تعالى: (ن ننَ» لك (مَق 
يد ند تا أرق مُشل اق أنه انل حت بم رع [الأنعام: 124]ء قله 
رحهان؛ أحدهما: أن يكون رسل الله مبتداء والله خبره» وقوله: ”الم حيث 
بحعل رمالته * خبر مبتدا محذوف أي: هو أعلم. والثاني: أن يكون الله مبتداء 


47 نصوص الحکم ص70. وقد وردت بداية الاقتباس في (ت) كذا: "وان برا عله 


السلام لو جمع. . ٠.‏ وما أثبتئاه من بقية النسخ. وهر المرافق لص القصوص المطوع 


سد 
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واعلم خبرًا. وعلی الوجه الأول *رسل الله الله'. وعلى الثاني غيره» وھذا هو 
التشبيه في التنزيه والتنزيه في النشيه”", 

[4] الجواب: -اعلم جعلك الله من الورثة المُحمديّين - أن اعتراض 
الناس في هذا المقام على الشيخ قدّس الله سره ناشئ عن عدم الاظلاع على 
كلام قدماء أهل الكنة والجماعةء لان هذا المعنى الذي أشار إليه الشيخ قتس 
الله سره قد صرّح به أكابر أهل السنةء من جملتهم الإمام فخر الدين الرازيء 
فاته قال في كتابه تأسيس التقديس: 


إن المُتشابهات مارت شبهة عظيمة للخلق في الإلهيات والنبوّات 
والشرائع. أمَا الإلهيات فرب شخص آمن بالقرآنء وقد اعتقد في الباري 
اعتقادات باطلة مثل التجسيم والتشبيه» ووصفوه باوصاف تُنافي الألوهية. 
وأمًا النبوّات فرب شخص عارف بوجوه التنزيه وقد اتخذ المُتشابهات مطعتة 
في البرّةء ويقول: إن هذا الشخص المُدّعي النبرّة لو كان رمولًا أو نيا كان 
أول مراتبه أن يعرف ربه» وحیث إِلّه لم يعلم ريه ووصفه بصفات المُحدثات 
امتنع كونه رمولا أو نييًا. وآمًا الشراتع فرّبَ شخص قد علم طهارة الرسول 
صلی الله عليه وسلم من الجهل باللهء ولكن قال: إن القرآن قد بُدّل وغيره 
لان اللہ نعالی بقول في القرآن إنه: هدى وشفاء وبيان وحكمة» ومعلوم 
بالضرورة أن المتثشابھات (أسباب عظيمة لضلال الخلقء وغايته آنا تحمل 
أكثر المُتنابهات)'* على أنه تعالى تكلّم بالمجاز كما أزَلُوها بالمعاني 
Lim)‏ المجازية. ولكن إذا كان المتکلم بالمجاز موجِمًا للقول / الباطل والاعتقاد 
الفامد کان واجبًا عليه التصريح ہما يدقع تلك الأوهام الفاسدة. ولس في 
القرآن ما يدل على التنزيه بطريق التصريح إلا قوله تعالی : لی گیٹیو۔ 
خُن٤)ء‏ ودلالته على التنزيه ضعيفة. كان مُراد الإمام بضعف الدلالة تعقيه 


(|) فصرص الحكم. ص182۔ ررد في نصوص الحکم: ۰ 'فالله اعلم* موجهة: له وحه 
بالخبرية إلى رسل اللهء وله وجه بالابنداء إلى (أعَلَمٌ َب َمل راہ [الأنعام: 
4+ وكلا الوجهين حقیقة فيه. ولذلك قلنا بالتشيه في التنزيه؛ وبالتتزيه في النشيهة. 
(2) ماين قوسین ليس في (س). 


[الفصل الثاني: هيما يتمق بوحدة الوجود من الاختراضات وجواباھاا______ 57 
ب <وَهْرَ اكيم الَصِيرْ) [الشوری: 11]ء مع وجود الکاف: لأن المعنى 
مع وجوده: ٭لیس مثل مثله شيء". ثم فال الإمام [الفخر الرازي]: وقد 
دکروا آنوامًا من الفوائد في إنزال المتشابهات» ثم عند تلك الفراتد وقال 
في الفائدة التي هي آخر الفوائد ونال: إِنْها أقواها : إلّه لما كان الفرآن 
مُشتملّا على دعوة الخواص والعوام» وعقول العرام''" لا تقوى لإدراك 
الحقاتق العقلیة المحضةء فكل أحد من العوام إذا سمع بإلبات موجود لیس 
بجسم ولا بمتحيز ولا بمُشار إليه ظنْ أنه عدم محض» فوقع في التمطیل! 
فكان الأصلح للعوام أن يخاطبوا بألفاظ دالّة على بعض ما پُناسب ما 
یتخیّلونہ وتكون مخلوطة بما يدل على الحق الصریح''“۔ إلى هُنا ترجمة 
کلام الإمام فخر الدين رحمه الله. 


واقتصر الإمام حجة الإسلام الخزالي في كتابه إلجام العوام عن حلم الكلام 
على هذه الفائدة في إنزال المُتشابهات لا غير. وعلى هذا فكلام الشبخ قتمسن الله 
سره عين'” هذا المعنىء ولکن لما وقع في أسلوب التعبير مُغايرة» توم 
القاصرون عن إدراك معنى كلامه أنه خلاف الصواب. وحیخذ فالتشبيه الذي 
جوّزوه لفهم العوام هو ما قال الشيخ قُنّس مرّه من أن نوخا عليه السلام لو 
جمع بین التشبيه والتنزيه ودعا قومه إليهما معًا أجابوه. 

وبياته يطلب بسكا وتقصبلا : 

فليعلم أن قوم نوح عليه السلام كانوا من عبدة الأرثان. وعبدة الأصنام نوعان: 

الأول: كانوا على كمال التنزيه بحيث وصلوا فيه إلى مرنبة الإفراط» وكان 
عبادتهم الأوثان يسبب كمال تنزيههم. بيانه أنّهم کانوا يقولون: إن عبادة صانم 
العالم واجب عليناء ولكن حيث إِنّه في كمال التنزبه لیس لنا أهلية عبادته ولا 


(1) 'وعقول العوام' ليست في (ه). 

(2) فشر الدين الرازي. آساس التقديس؛ ص247 وما بعدها. وهر بالمعنی وفيه بعص التغيير 
والشرح. ريما ترجمه البَررلجي من نص الكازروني الفارسي ولم ينقل النص العربي من 
كتاب الرازي؟ 

(3) ليت في (س)ء (م): وكتب في هامش (ه) “لمله من أو على" 


نا 


٠ E‏ 2020 الجاذبُ اليبق إلى الجائب الفُژین 
صلاحيتنا لهاء فنحن نعبد الملائکة لانهم مُقَرّبون إليه. وحيث إا لا نرى الملالكة 
/ يتعذّر علينا عبادتهم» فحن نعبد الكواكب فإنها هياكل الملاتكة وأجسادهاء 
وكل من تقرّب إلى جسد شخص نقد تقرّب إلى روحه. وحيث إن المعبود يجب 
أن يكون منظور العابد دائمًا بحيث كلما أراد أن يُشاهده أمكنه ذلك: والكواكب 
قد تکون طالعة وقد تكون غاربة وإذا غريت لم يُمكن مُشاهدتهاء اتخذوا لکل 
کوکب متمًا يكون مُتَاهَدًَا لهم دائمًا نيابة عن الكواكب. فالغرض من عبادتهم 
الصتم عبادة الكوكب. ومن عبادة الکوکب عبادة المّلك. ومن عبادة المّلك عبادة 
صانع العالم. فهذا المنعب كما ترى ناشئ عن كمال الإفراط في التنزيه. 

والنوع الشاني: کانوا!'' في كمال الانهماك والاستغراق في مُلاحظة 
الأجسام والجسمانيات بحيث لم يكونوا يتصوّرون المُجِرّدات» بل كانوا يُحيلون 
وجود المُجرّداتء کالمُجشمة في ملتنا. وهؤلاء أيضًا نوعان: 

الأول: قائلون بوجود صانع العالمء ولكن من كمال التجسيم كانوا 
يقولون: إنه جم نوراني في كمال العظمة؛ وان الملائكة أنوار مُختلفة في 
الصغر والكبرء فاتخذرا صنمًا في غاية العظم وزيّنوه بأنواع الجواهر والمعادنء 
وجعلوه تمثال صانع العالم. وائخذوا أصنامًا أخر مُختلفة في الضغر والكبر 
وجعلوها تعائیل الملائكة. وكاتوا يعبدون الأصنامء والغرض عبادة صانع العالم۔ 
والقرآن المجيد قد أخبر عن حال هاتين الطاتفتين» وهو قوله: ما تَتَبْدُهُمْ إلا 
رآ ال الہ زلم [الزمر: 13. 

والنوع الثاني: كانوا مُعظلينء وما کانوا قائلین بوجود صانع العالمء تعالى 
وتقڈس؛ وينسبون التأثير في عالم العناصر إلى الكواكب لا غير. وکانوا عالمين 
بعلم النجوم وأحكامها وخواصها إلى الغایة فوضعوا الأرصادء ولاحظوا 
مُلاحظات عديدة؛ واتخذوا لكل کوکب صنمًا ليكون طلمًا في تأثير الأمورء 
ورتبوا لكل طلسم بخورات مخصوصة على كيفيات مخصوصةء وعزائم 


() لے في (ت). 
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مخصوصة في أوقات مخصوصة. ركانوا إذا راعوا تلك المُناسبات ظهرت /آثار 
عجيبة من الطلسمات وغيرها. وكانوا يعبدون تلك الأصنام» وكان القصد منها 
عبادة الكواكب. وكانوا يعتقدون الکواکب آلهة العالم: وأنْ الشمس إله الآلهة 
سحن ريك رت اليئ تا يضرت ٭ وَسَلَمْ مَل الترتين للد يه رب لتليے> 
[المانات: 182-180]. 

فعلم أن عبدة الأصنام ثلاثة أنواع؛ النوع الأرل: کفروا من الإفراط في 
التنزيه» والثاني: من كمال الإفراط في التجسیم؛ والثالث: من كمال اللاهة 
والاستغراق في التجسيم صاروا مُعظلة. والظاهر أن قوم نوح عليه اللام کانوا 
الثلاثة الأنواع. ولمّا كان في علم الله القديم أن قرم نوح لا یژمنون؛ ريموتون 
على الكفر والضلالء لا جرم قدر أن تكون دعوة نوح على هذا الوجه ليزدادوا 
ضلالاء كما قال تعالى: َم بر ّت إلا 4 [نوح: 6]. فكان نوح تارة 
يدعو إلى التنزيه فقط فيفر منه المُشبّھون منهم؛ وتارة يدعو إلى التشيه فقط فيفر 
منه المنرّهون منهمء وكان هذا من مكر الله بھم؛ لقوله تعالى: لیت بو 
كير » [البقرة: 26]ء نعوذ بالله من مكر الله. فلو كان نوح عليه السلام يجمع في 
کلام واحد بين التنزيه والتشبيه كان كل من المُشبّهين والمُنزّهين سمع منه ما 
يُناسب خيالهء كما مر سابقًا عن الإمام الرازي؛ نكان سبب سماع ذلك المُنامب 
لخياله يُقبل عليه ولا ينفر منه» ويَفْبل منه ما جاء به. فلا لم يجمع لم يؤمن به إلا 
جماغة قليلة؛ فلو جع توچ بين الأمرين كما سے محل د لى الله عله زلم في 
كلام واحدء مغل آية: (آیی گیٹھر۔ تی وهر ألتمِيعٌ ألْعِير) [الشورى: 61١‏ 
لآمنوا كما آمن أمة محمد صلی الله عليه وسلم؛ حيث آمن به الجميع. 


ثم إن طائفة منهم كان مُقتضی فطرتهم التنزيه المحض؛ ضلوا بعد الإيمان 
به کالمعتزلةء لکن لم يبلغ ضلالهم إلى الكفره فخلصوا من ورطة الكفر ودخلوا 


في رتقة“ الإسلامء ودخلوا في سلك أمة الإجابة. وطائفة انتضت فطرتهم 


)0 في (ت) يُمكن أن تقرأ الكلمة ایشا 'رئقة" لان النامخ وضع نقطة تحت التاء! ومعنى 
الكلمتين متقارب فالربقة هي العروة؛ والرئقة تعني الضم والشذٌ۔ 


lı) 


fim) 


0: كك نرک لمم - 4 _ الجاذبٌ اي إلى الجایب الفزين 
التشبيه المحض ضلوا بعد الإيمان به. لکن لم يبلغ بهم ضلالهم إلى الكفر”“ 
كذلك كالمُشبّهة. فخلصت الطائفتان من الكفر ودخلوا في الإيمان. / ولكنهما 
دخلتا في البدعة بقدر مبلهما إلى أحد الطرفين. ولا شك أن شر البدعة بالنسبة!© 
إلى شر الكفر شر قليلء بل هو خير عظیم؛ وإن كان بالنسبة إلى خير الإسلام 
خير قليل. 

وطائفة كانت فطرتهم في كمال الاعتدال مثل أهل السنة والجماعةء فلما رأوا 
أن محمدًا صلی الله عليه وسلم جمع في دعوته بين التنزيه والتشييه» علموا سرّ 
ذلك ووضعوا كل شيء في محلّه. وعلموا أن سر التشبيه أن لا يقع أولو الطبع 
الجامد في التعطيل؛ فإن ضرر التشبيه أقل من ضرر التعطيل ہما لا يتناهى. 
وطائقة أخرى کانوا من أكابر أهل الحُنة الجامعين بين النظر والاستدلال» 
والكشف والحالء علموا أن فائدة إنزال المُتشابهات ليس ما ذُکر من دفع 
التعطيل فقطء لاله موجب لنبة الانبیاء إلى إظهار غير الواقع في صورة الواقع» 
وهذا آمر شنيع. ولا سیما في الإلهيات» بل هذه الفائدة المذكورة مقصودة تبعًا 
وعرضًاء والمقصود أولًا وبالذات بيان صفاته تعالى وتجلياته. فن الصفات 
نوعان: صفات نشبيهية وصفات تنزيهية» والعقل بمُجِرّد فكره ونظره إنّما يصل 
إلى التنزيهية ولا يصل إلى التشبيهية. فكان بعثه الأنبياء عليهم الصلاة والسلام 
لإظهار أمور يقصر العقل عن إدراكها بِمُجردہ إذا خلي ونفسهء كالأمور المُتملّقة 
بالمعاد في الحشر والنشر والجنة والنارء وكتعيين العبادات النافعة في الآخرة 
والمعاصي الضارة في الآخرة» وكالصفات التي اتصف الباري تعالى بها في نفس 
الامر: كالمع واليصر والكلام وغير ذلك؛ ولهذا كان أكثر أكابر أهل الكنة 
والجماعة من الصحابة والتابعين ومن بعدهم كما مر بيانهم ذھبوا إلى أن 
المُتشابهات صفات حقيقية لله تعالی زائدة على الذات» كما تقدّم هذا في الصفات. 

واما التجليات فحيث تبيّن لك في المُقدمات السابقة التوحيد الذاتي بالادلة 
وضرب الْأمثلة لا جرم حُلم أن جميع العالم صور تجلياته» كما فُھم ذلك من 


(1) في (س) الكون. 
رھ ليت في (س). 
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حديث التحولء أي: ومن بقية الأحاديث التي سردناها فيما مرّ. وعلى هذا فإیراد 
النتشابهات مُطابق /لنفس الأمرء ويبان للواقع. 

وليست الفائدة دفع التعطيل فقط حتى يلزم كذب الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلامء أي: بإيراد غير الواقع في صورة الواقع لضرورة دفع التعطيل» بل 
المقصود منها أولّا وبالذات بيان هذا النوع من الصفات. غاية ما في الباب أن 
لها فائدة أخرى هي لازمة للمقصود الاصلي. هي ایشا مقصودة لکن انبا 
ويالعرض» وهي الاحتراز عن وقوع العرام في التعطيل. ولو كان مُراد الحق 
تعالى معرفته بالصفات التنزيهية (نقط لكان في العقول كفايةء لأ أكثر عقول 
العلماء والحكماء مُنطبق على القول بالصفات التنزيهية)" ولم يكن حاجة إلى 
بعثة الأنبياء عليهم السلام في الإلهيات» بل كانت العقول السليمة في الإلهيات 
مُتغنية عنهمء واثما كان يحتاج إليهم في الشرائع وأمور المعاد فقط. ولا شك 
أن الإلهيات أعظم وأشرف أجزاء النبوّۃق وحيث إن الرسل عليهم الصلاة 
والسلام أتوا في الإلهيات بأمور لا يصل إليها العقل بمُجزدہ: عُلم أن تلك 
الأمور من الإلهيات معرفتها واجبة في العلم بالله تعالى. 

هذا غاية الکلام في هذا المقام. آنا باقي كلام الشيخ نس سره في هذا 
الاعتراضء فالجواب عنه في غاية الدقة؛ ويحتاج فيه إلى تقديم مقدمات تکون 
سبيًا لسهولة فهمه. والله الموفق والمعين. 
مُقنمات 

الأولى : الكلام في معنى القرآن نوعان!©: 

أحدهما تفر وهو راجع إلى مدلول الألفاظ من حيث اللّفة والصرف 
والنحو والمعاني والبيان والبديع وسبب النزول. وهذا النوع هو المقصود أولا 


(1) ما بين قوسين لیس في (س). 
(2) حاشية قي هامش (ھ) 'بلغ'. 
(3) كلمة "ضیر* ليست في (ھا۔ 


f14] 


52 _ __. الجاذِب النْشبِي إلى الجابْب العْرَبن 
وبالذات. وكلّ من نفى هذا المعنی؛ الذي هو التفيرء وادّعى أن للقرآن معنى 
غير هذاء وأنْ هذا المعنى ليس مُرادًا فهو مُلحد وزنديق بلا شك ولا ريب 

والنوع الثاني : تأويل بلسان أهل الإشارات وهو طريق المُحققین من العلماء 
والأولياء؛ ولكن له شروط: 

الأول: أن يعتقد المعنى الظاهر الذي سمّیناء تفسيرًا ويعلم آنه المقصود 
بالذات!''۔ 

الثاني : أن لا يكون المعنی التأويلي مُخالقًا لقواعد العربية» ولو كان / بعيدًا 

الثالث : أن لا يُنافي الضروريات الذيئية عند العلماء الذين لهم فهم واظلاع 
تام وإن کان عند من لا فهم له ولا اظلاع یری مُخَالقا۔ 

الرابع : أن يكون مؤول ذلك(2 صاحب ديانة وأمائة مثل الشيخ الجلیل 
روزيهان في كتابه عرائس التأويل: والشيخ أبي عبد الرحمٰن السلمي في كتابه 
حقاتق التأويلء والشیخ أبي الحكم ابن برجانء والشيخ محيي الدين ابن العربي 
قتس الله سرّء العزيز. بخلاف ما إذا كان صاحب فلسفة كالشهاب [السهروردي] 
المقتول صاحب الألواح والهياكل وحكمة الإشراقء أو زندقة مشل المجريطي° 
صاحب رسالة إخوان الصفاء أو باطنيًا أو حروفيًا مثل أصحاب فضل الله 
الحروفي» أو نقطيًا کاصحاب محمود السنجاني الکیلاني(“ء ونحوهم. 

فإذا تحقّق [كذا] هذه الشروط فالتأويل مُسَلّم وإلا فلا. ولهذا قال مولانا 
معد الدين التفتازاني في شرح المقائد: *فأمًا ما يذهب إليه بعض المُحققین من 
أن النصوص على ظواھرھاء ومع ذلك ففیھا إشارات خفيّة إلى دقائق تتكشف 


() لست في (س). 

(2) بدلا من 'مؤول ذلك٭ ورد في (ھ) المؤول. 

(3) في (س) 'المخريطي". وفي (ت) ' مجريطي". 

(4) في (س): الكبداني؛ الكبلاني امح (ت. 831ه) وهو تلميذ فضل الله الاسترابادي 
الحروفي (ت. 96تھ)۔ 
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لاریاب السلوك؛ يُمكن التطبيق بينها وبين الظواهر المٰراد؛ فهو من كمال 
الإيمان ومحض العرفان"”'2. هذا معنى كلامه. 

قلت [اليَرْرَنْجي]: قال الإمام الغزالي وغيره من المُحففين: الفرق بين تأويلات 
الباطنية والزنادقةء وبين إشارات المُحقّقين من الصوفیةء هو أن الباطنية والزنادقة 
ينفون ظاهر القرآن» ویقولون: إِنّه ليس ما يظهر من معاني الالفاظ مُرانَاء وانّما 
المُراد شيء آخر يعلمه الإمام المعصوم؛ أو مُم» كقولهم: الصوم هو صون سر 
الإمام دون الإمساك عن الأكل. وأمًا الصوفية فإنهم يؤمنون بمدلول الألفاظ ويقرون 
بظاهر”” الشريعة ولا ينفونهاء ثم یستبطون رمورًا. ومنل الغزالي لذلك في الإحياء 
بقوله صلی الله عليه وسلم: ((لا تدخل الملائكة بینّا فيه كلب أو صورة))ء قال: 
*فالملائكة وهُم الأجسام النورانية المُطيعة على ظاهرها مُرادةء والبيت المبني من 
الحجر والطين» والكلب الحيوان المعروف: / والصورة معلومة» جميع ذلك مُراد 
به ظواهرهاء وأنّ البيت الذي فيه كلب أو صورة لا يدخلها الملائكة على الحقيقة. 
ثم يفهمون من ذلك إشارة وهي أن الملائكة أشير بها إلى الواردات”" الربانية 
والشکاشفات العرقانية» وأنّ البيت أشير به إلى القلب: والكلب أشير به إلى 
الأخلاق السبعية الذميمةء والصورة أشير بها إلى كل ما تعلق به القلب من دون 
الله. فالمعنى بلسان هذه الإشارة أن الواردات والمُکاشفات لا تنزل في قلب فيه 
أخلاق ذميمة» أو فيه محبوب من دون الله'. وعبارته في الإحياء: "الطهارة 
والنجاسة غير مقصورة على الظواهر المُدركة بالحس ٠"‏ ثم قال: 

”والتجاسة عبارة عمًا يُجتنب ويُطلب منه البعد. وخبائث صفات الباطن 

هم بالاجتناب» فإنّها مُھلکات'“ء ولذلك قال صلی الله عليه وسلم: 


(ا) سعد الدين مسعود بن عمر التغتازاني» شرح العقائد السغفیة في اصول الدين وعلم 
الکلامء تحقيق كلود سلامةء دمشقء وزارة الثقافة والإرشاد القرمي. 1974ء ص 192. 

(2) في (ه) ظواھر۔ 

(3) في (م) الانوار۔ 

(4) جاء في الإحياء: "فإنها مع خبٹھا في الحالء مهلكات في المآل*. 


184] 


554 الجازبٌ الفَيِبِيَ إلى الجابب الفزين 


((لا تدخل الملائكة بِينَا فيه كلب))ء والقلب بيتء هو منزل الملائكةء 
ومهبط أثرهم ومحل امتقرارهم. والصفات الردية مثل الغضب والشهوة 
والحقد والحد والكر والعجب وأخواتها كلاب نابحةء فأنى تدخله 
الملائكة وهو مشحون بالكلاب؟* ثم قال: “ولت اقول المُراد بلفظ 
الت هو القلبء وبالكلب هو الغضب والصفات المذمومةء ولكن أقول: 
هو تتبيه عليه. وفرق بين تغيير الظواهر إلى البواطن» وبين التتبيه على 
البواطن من ذكر الظواعرء مع تقرير الظواهر. ففارق طريق الباطنية بهذء 
الدثيقةء فان هذه طريق الاعتبار وهو مسلك العلماء الأبرار "20 


وقال في بشكاة الأنوار بعد أن تكلّم على يعض بطون قوله تعالى: <كَخَلَمْ 
مك الله: 12]ء وغيرهء ما تضّه: 


“لا تظنن من هذا الأنموذج بطريق ضرب المثال رعصة مني في رقع 
الظواهر واعتقادًا في إبطالها حتى أقول مثلًا لم يكن مع موسى نعلانء 
ولم يمع الخطاب بقوله: اخلع نعليك. حاشا لله! فإنَ إيطال الظواهر 
رأي الباطنية الذين نظروا بالعين العوراء لأحد العالمّين» ولم يعرفوا 
(has)‏ الموازتة / بين العالمینء ولم یفھموا وجهه. كما أنْ إبطال الأسرار مذهعب 
الحثوية. فالذي يُجِرّد الظاهر ظاهري حشوي» والذي يجرد الباطن باطني» 
والذي یجمع بیٹھما کامل۔ ولذلك قال صلی الله عليه وسلم: ((للقرآت 
ظاهر وياطن. وحد ومطلع))۔ بل أقول: فهم موسی عليه اللام من الأمر 
بخلع النعلین اطراح الکونین: فامتثل الأمر ظاهرًا بخلع نعليهء وياطنًا 
باطراح العالمين. وهذا هو الاعتباره أي: العبور من الشيء إلى غيره» 
ومن الظاهر إلى السر. وفرق بين من سمع قول رمول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((لا تدخل الملائكة بينًا فيه کلب))ء فيقتني الکلب في البيت 
ويقول: ليس الظاهر مُراكّاء بل المراد تخلية بيت القلب عن الغضبء لاله 
يمنع المعرفة التي هي من أنوار الملائکۃء إذ الغضب غول العقل٭ وبين 


() الغزالي. إحباء علوم النين؛ ج اء ص49. مع اختلافات طفيفة غير مخلة بالمعنى. 
(2) حاثية في (س» ق1239) مفادها: 'بلغ". 


اتفصل الثاني هيما بتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباٹھا 


من يمتثل الأمر في الظاهر ثم يقول: الكلب لیس كلا لصورته بل لمعناہ 
وهي السبعية والقراوة. فإذا كان حفظ الببت الذي هر مقر الشخص 
والبدن واجبًا عن صورة الكلب. فلان يجب حفظ بيت القلب. وهو مقر 
الجوهر الحقيقي الخاص عن سز الكلب أزلى؛ فأنا أجمع بين الظاهر 
والشر جميعّاء فهذا هو الكامل... (ثم قال) : فأقرل ظاهر خلع النعلین مُه 
على ترك الكونين. فالمثال في الظاهر حقء وأداؤه إلى الشر الباطن 


حقيقة» ولكل حق حقيقة *".- اتھی 


(ونظير ما قال الإمام الغزالي» قول البيضاوي في تفسیرہ عند قوله تعالی: 


(مَعْدْ أَريْمَةَ من لير ) [البقرة: 260]: 
'طاووسًا ودیگا وغرابًا وحمامةء ومنهم من ذكر النسر بدل الحمامة. قال : 
وفيه إيحاء إلى أن إحياء النفس بالحياة الأبدية إِنّما يتاتى بإماتة الشهوات 
والزخارف الذي هو صفة الطاووس» والصولة المشهرر بها الديك» وخة 
النفس ويُعد الأمل المُتصف بها الغراب؛ والترقع والمُسارعة في الهوى 
الموسوم بهما الحمام'0©.- انتھی۔ 


وقال فيه عند تفسير قوله تعالی: (أَدْعَمُنَ6: 


"قل لهن: تعالين بإذن اللہ (يْأتَِكَ سَنئَا ساعيات مُسرعات: طبرانًا 
أو مشيًا. وفيه إشارة إلى أن من راد إحياء نفسه بالحياة الأبدية فعليه أن 
يقبل على القوى البدنية فيقتلها ویمزج بعضها ببعض حتی ينكسر سورتها 
فيُطاوعنه مُسرعات متى دعاهنٌ بداعية العقل أو الشرع *".- انتهى 


وله ولائر أمثاله من المُفسّرین في تفاسيرهم من أمثال هذا ما لا بعد ولا 
يُحصىء فمن أراد أن يحبّعها فليتبعهاء والله اعلم)'“. 


() الغزاليء مشكاة الأنوارء صن 74-73. 


(2) اليضاوي. آنوار التنزیل واسرار التأويل المعروف ب تفسير اليضاوي. ح۱ء ص157۔ 
(() تفير البيضاوي. ج اء ص157 


(4) ما بين قوسین؛ وهو مثال اليضاوي لیس في (ت) ودر بعشرة أسطر. 


7 الجاذِبٌ ليبن إلى الجانب الفزيق 


وقال الشيخ المُحقّق تاج الدين بن عطاء الله في لطائف المئن: 


“إن تفير هذه الطائفة لکلام الله وکلام رسوله بالمعاني الغريبة ليس إحالة 
للظاهر عن ظاهره. ولكن ظاهر الآية مفهوم مئه ما جلبت الآية له ولت 
عليه في عرف اللّسان» وم أفهام باطنه تفهم عند الآية والحديث لمن فتح 
الله قلبه. وقد جاء في الحدیث: "لكل آية ظهر وبطن '. فلا یصدنك عن 
تلقي هذه المعاني منهم أن يقول لك ذو جدل ومُعارضة: هذا إحالة لكلام 
الله وكلام رمولهء فليس ذلك بإحالةء وإنّما يكون إحالة لو قالوا: "لا 
معنى للآية إلا هذا'ء وهم لم يقرلوا ذلكء بل يقرّون الظواهر على 
إا ظواهرهاء مُرادًا موضوعاتهاء ويفهمون من الله تعالى /ما أفهمههم'”".- 
اتھی۔ 
وقال المُحفّق القونوي في إعجاز البيان: 
"كلام الله تعالى صفة من صفاته أو نسبة من نسب علمه» والقرآن العزيز 
صورة تلك الصفة أو النبة العلميةء فله الإحاطة أيضًا. كما نبّه على ذلك 
بقوله تعالى: تا ملا فى الْكتّبٍ بن عَوْو» (الانعام: 38]ء وبقوله تعالى 
أيضًا: رلا ري لا یہی إلا فى كن ون4 [الأنعام: 59]. فما من كلمة 
من كلماث القرآن ممًا يكون لها في اللان عدة معان إلا وكلّها مقصودة 
للحق. ولا يتكلم مُتكلّم في كلام الحق بأمر يقتضيه اللسان الذي نزل بهء 
ولا يقدح فيه الأصول الشرعیة المُحقّقة؛ إلا وذلك الأمر حق ومُراد الله 
تعالی؛ فإمًا بالنسبة إلى الشخص المتكلّم. وما بالنبة إليه وإلى من شاركه 
في المقام والذرق والفهم. ثم کون بعض معاني الكلمات في بعض الآيات 
والسور أليق بذلك الموضع وأنسب لأمور مشروحة من قرائن الأحوال 
كأسباب النزول ومياق الآية والقصة أو الحكم أو رعاية العم والاغلب 
من المُخاطيين وأوائلهم ونحو ذلك فهذا لا يُنافي ما ذكرنا لما سبق التنبيه 


(1) ابن عطاء الله تاج الدين أحمد السکندريء لطائف المئن. تحقيق عبد الحليم محمودء 
القاهرة» دار المعارف. ط2؛ ص137-136ء بتصرف. وكلمة 'انتهى' بعد الاقتياس 
ليست في (ت). 
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عليه في سر القرآن”". وأن له ظهرًا وبطنًا وحدًا ومطلمّاء ولبطنه بطن إلى 
سبعة أبطن إلى سيعين *.- انتهى. 


وقال إمام التحقيق الشيخ محبي الدين فس سره في الباب الشامن 
والخمين وتحمسمئة من الفتوحات في الاسم الباري: 

«وعند آهل الله تعالی كل الوجره الداخلة في حيطة تلك الكلمة صحيحة 
صادقة فهُم المؤمتون حقّاء وقد اعد الله للمؤمنين مغفرة وأجرًا عظيمًا»!. 
رقال في المُقدمة: «وأمًا العاقل اللبیب الناصح لنفه فلا يرمي بشيء من علوم 
الأسرار إذا کان ممًا لا تحيله العقول السليمةء ولا تھڈ ركنا من أركان الشريعة» 
ولا تبطل أصلًا من أصولهاء'". انتهى مُلخُضًا. 

وإذ قد علمت أن الصوفية يُقرّون الظواهر على ظاهرهاء ويؤمنون بھاء ون 
ما يذكرون من الأسرار من الإشارات» هان عليك وسهل فهم ما قاله في 
الفصوص من الأسرارء ولا سيما في فص نوح» فإله جميعه بلسان الإشارة. 

ونظيره ما قاله / في آخر الباب الخامس من الفتوحات في فوله تعالى: ( إن ب 
ایک كَُرُوا سَو؟ َلَتِهِمَ . . . » [البقرة: 6] الآةء حيث قال: قال تعالی: (إ 
اليرت گنروا سو لبه أَنذَدتَهُمَ آم م رم لا او ھ خَتم أله . . . © [البقرة: 6 
7ا إلى آخر الآيةء 


«إيجاز البيان فيه: يا محمد إن الذين كفروا ستروا محبّتهم في عنهمء 
سواء عليهم أأنذرتهم بوعيدك الذي أرسلتك به ام لم تُنذرهم. لا یؤمنون 
في کلامك: فإنّهم لا يعقلون غيري وانت تُنذرهم بخلقي» وهم ما عقلره 
ولا شاهدوه. وكيف يؤمنون بك وقد َنْب على قلوبهم» فلم أجعل لهم منّسمًا 


(1) ورد في (ت) "الذات٭ء وهو خطأ؛ وما أئبتاء من بقية النسخ ومن النعن المطبوع؛ وهو 
مناسب للياق. 

(2) الفونوي» إعجاز البيان في تأويل أم القرآن؛ ص334. 

(3) الفتوحات المكية» ج4 ص 212. 

(4) الفتوحات المكيةء ج اء ص31 ملخصًا بتصرف. 


ım) 


558 الجاذبٌ الفَيْبِنْ إلى الجانب الفزين 


لغيري» وعلى سمعهم فلا يمعون کلامًا في العالم إلا منيء وعلى أبصارهم 
غشارة من بهائي عند مُشاهدتي فلا يُبصرون سوائي. ولهم عذاب عظيم عندي؛ 
أردهم بعد هذا المشهد الي إلى إنذاركء وأحجبهم عنيء كما فَعْلْتُ بك بعد 
“فاب فوسين أو أدنى' قريًا: انزلتك إلى من يُكذّبك ویرڈ ما جنتٌ به إليه مني 
في وجهك؛. وتسمع في ما يضيق له صدرك. فأين ذلك الشرح الذين شاهدته في 
إسراتك؟ فهكذا أمنائي على خلقي الذين أخفيتهم؛ رضائي عنهمء فلا أسخط 
عليهم ابتاہ!''۔ 

ثم قال ابن عربي: 

«بسط ما أوجزناء في هذا الباب: انظر كيف أخفى أولياءء سبحانه في صفة 
أعداتهء وذلك لما أبدع الأمناء من اسمه اللطيف» وتجلّی لهم باسمه الجمیلء 
فأحبّره تعالى» والغيرة من صفات المحبة في المحبوب. والمحب بوجهين 
مُختلفين: فستروا محبّتہ غيرة منهم عليه كالشبلي وآمثاله» وسترهم بهذه الغيرة عن 
أن يُعرفواء فقال تعالى: (إنّ الب كُقَرَأ)ه أي: ستروا ما بدا لهم في 
مُشاهدتهم من أسرار الوصلةء فقال: لا ب أن احجبکم عن ذاتي وصفاتي © 
فتاهوا لذلك: فما استعدوا. وأتترهم على لان الرسول في ذلك العائمء فما 
عرفوا لأنهم في عین الجمع؛ وخاطبهم من عين التفرقة» وهم ما عرفوا عالم 
التفصيل. فلم يستعدّوا. وكان الحب قد استولى عليهم سلطانه غيرة من الحق 
عليهم في ذلك الوقت. وأخبر نبيه صلی الله عليه وسلم روحًا وقرآتا بالسبب 
الذي أصنهم عن إجابة ما دعاهم إل فقال: لحَتَم آله ع شوبية). فلم يسعها 
/غيره» لق سَنم4: فلا يسمعوا سوى كلامه على ألنة العالم؛ فيشهدوته 
في العالم مُنکلَمًا بلغاتھم (وعق اریم مَکَوَڈٌ من سناہ -إذ هو النور- 
وبهائهء إذ له الجمال والهيبة» يُريد الصفة التي تجلى لهم فيهاء المُتقدمةء 
فأبقاهم غرفی في بحار اللذات بمُشاهدة الذات. فقال لهم: لا يذ لكم من عذاب 


(1) الفتوحات المكية. ج اء ص115 
 )2(‏ ورد في الفتوحات *بصفاتي"۔ 


افمل الثاني هيما يتلق بوجدة الوجود من الاطراضات ریما 


عظيمء فما فهموا ما العذاب لاتحاد الصفة هندهم. فأوجد لهم عالم الكون 
والفساد وحیئذ علّمھم جميع الأسماء. وأنزلهم على العرش الرحماني» وفیه 
عذابهم» وقد كانوا مخبوئين عنده في خزالن فيوبه. فلمًا أبصرتهم الملالكة خرت 
سجودًا لھم؛ فعلّموهم الأسماء. فأمًا ابو يزيد فلم يستطع الاستراء ولا أطاق 
العذاب. فصعق من حينه. فقال تعالی: رڈوا علي حبيبي فإله لا صر له عنيء 
فحجب بالشوق والمخاطبة. وبقي الكفارء فنزل''' من العرش إلى الكرسي. 
فبدت لهم القدمان فنزلوا عليهما في اثلث الباقي من ليلة هذه النشأة الحسية إلى 
سماء الدنیا النفسي. فخاطبوا أهل الثقل' الذبن لا يقدرون على العروج: هل 
من داع فیٔستجاب له؟ هل من تائب فاب عليه؟ هل من مستغفر فيفر له؟ حتی 
بنصدع الفجر. فإذا انصدع القجر ظهر الروح العقلي النوري. فرجعوا من حيث 
جاؤوا. قال صلی الله عليه وسلم: ((من كان مراصلا فليواصل حتى الشخر)). 
ننلك أوان «ِبْمَيْرَ ما و د [العاديات: 9]» فكل عبد لم يحذر مکر الله فهو 
مخدوعء فافهم!:0©.- ١‏ 

وقال قدّس الله سره في كتاب الإسفار: في سَثْر النجاة. وهو سفر نوج. 
بعد ما ذكر إنشاء نوح للسفینةء وسخرية قومه» والتنور والطوفان: 

«اعلم أيها الخليلء الس اللطيف الذي أقامه الحق في هذه المنزلةء 
منزلة نبيه توح عليه السلام. قد سوّی سفینتك وصنعها بيديه ووحبه» وكانت 
عند وحيه بعينه» يعني محفوظة بحيث يراها. يقول الله سبحانه: فمن أنت 
حتى ينزل الحق لك هذا النزول: ولا سيما من مقام الأنا؟ ثمَ إن نفك 
الأمارة بالوء وشيطانك ودنياك وهواك يسخرون بك ما دمت تنشئ هذه 
الفینة نثأة النجاة. والتنور محل النار إلى جانبك» تقول لهم: مه يخرج / 
الماء. وهم قد تحققوا أن المُقابل من جميع الوجوه لا تستحيل المُقابلة اصلّاء 


١‏ في (ھ) فنزلراء وهو مرافق للفنوحات. 


7 في (ت) النقل. وما أئبتناه من بقیة الخ وهر موائق للفتوحات. 
۵۲ الفتوحات المكية. ج1٠‏ صن5|١-116.‏ 


ایر 


9 ےک د وو سی سی شی 
فخروا وقالوا: إنك ناقص العقل. فما فرّقوا بين محل النار والماء: وذلك 
لجهلهم بحق هذا العالم رصورهء فلو علموا أن النار صورة قي الجوهرء 
والماء أيضًا صورة في الجوهرء لما سخرواء وإنما تخيلوا أن الماء جوهر وان 
النار جوهرء ثم تقابلا فأحالوا ما قال وسخروا منهء وأنت مُشتغل بإنشاء 
سفيحتك. أي: مفینة نجاتك وامتعدادك لأمر الله تعالى عن أمر الله سبحانه 
وهو “لان 

فقل للاخرين: إِنّھم علكوا في شيء؛ فهُم لما هلكوا لا يخرجون منه أبدًا. 
وزيادة: فاركب مفيتك بالياء التي هي اسم الله تعالى» وأقم ألف التوحيد بین الياء 
وسين 'باسم"» فإنك لا ترى في هذه الرحمٰن الرحيمء فنحن نتخلف عن سفيتك» 
فان جريانها وهي الحافظةء وبالباء مرساها باحل الجود الإلهي. فان بالجود ظهر 
الوجودہ فظهر بالجودي ما كان في السفينة. فالق في سفینتك من كل زوجين اثنین 
للتوالد والتناسل» فإنَ بغرب العالم العلوي في العالم السفلي تكون آتت 
والمتوالدات كلهاء فلا بد من تحصيل الزوجين في هذا السقرء فإنه سَفَرٌ هلاك 
ولمَا كان الماء يُمائل العلم في کون الحياة منهما حسًا ومعنيء لهذا هلكوا يالماء 
لرتعم العلم۔ وكان من التور لأتهم ما کفروا إلا بماء التور وما ردوا إلا العلم 
الذي شافههم به على لسان تنور جسمه» وما علموا أنه مُترجم عن معناء الذي 
هو التنور المُطلق. فانحجبوا بماء التنور عن التنورء وما علموا أنّه الترر دخلت 
عليه تاء تمام النشأة بوجود الجيم. فعاد تتورًا»(©. إلى آخر ما قال رحمه الله. 

وذكر في كتاب التنزلات الموصلية في فلك توح (في أسرار نوج ما هو 
اعجب واغرب من ذلك فهل يظن عاقل أن الشيخ قدّس الله سرّه لم يؤمن 
بوجود نوح'” وكفر قومهء وأنّه أنكر المعاني الظاهرة التي هي مدلولات 
الألفاظء وأنْ محمدًا ما دعا قومًا إلى الإيمان وكفروا به وأنْ القرآن ظاهره غير 


للك رك واستمنادك لأمر الله مبحاته وهو الانا۔ 
(2) ابن عربي. الإسفار عن نتائج الأسفار. تحقیق ديئيس غريل؛ ص 44-42. 
(3) ها بين قوسین لیس في (س). وفي (ت) ورد قبلھا: في فلك یوح۔ 
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مراد! معاذ الله إن هذا إفك مُفتری! بل آمن بجميع ظواهر /القرآن والاحاديث» 
وأجراها على حقائقها اللغوية» وامتبط منها الأحكام الأصلية والفرعیة؛ ثم بعد 
ذلك استنبط منهما يطونًا وإثارات منحه الله فهمها. ألا ترى أنه شرط في تلك 
الآسرار أن لا تحيله العقول السليمةء ولا ته ركنا من ارکان الشريعة. ولا تبطل 
أصلًا من أصولهاء كما مرٌ عنه فريبًا. فكل ما ذكره الشيخ في مثل هذه البطون 
من هذا القیل إِنّما هي إشارات: مع الإقرار بالظواهرء والإيمان بھا۔ 

وكتلك ُناء فنوح مراد على حقيقته: وقومه مُرادون على حقيقته. وكفرهم 
وإياؤهم كل ذلك مُراد. ثم بلسان الإشارةء يتنبط منه معنى آخر. ولنا ترى, 
الشيخ قدّس الله سره في فض نوح يشير بالضلال إلى الحيرة في حب الله 
ويقوله : يريل اك عي مدر انوح: 11] إلى المعارف العقلیة وبالأموال إلى 
ما يميل به إلى اللهء وبالولد إلى ما أنتجه النظر القكري. وباللیل إلى التنزيه 
وبالنهار إلى التثبيهء وبالظالمین إلى الظالمین لأنفهم. المُصطفين الذین أورثوا 
الكتاب. ويقول فيه: المُحمدي كذاء المُحمدي كذاء ومُراده الأولیاء المحمليون. 
ولذا قال في آخر الفصش: «ومن راد أن يقف على أسرار نوح فعليه بالرقي في فلك 
نوح» وهو في التنزلات الموصلية"'". وهذا المسلك أولى وأقوى من بفية 
المسالك التي سلكها الأصلء واقل تكلقاء والله أعلم. 


قال [الكازروني]: المُقدمة الشانية» سبق تلويح في جواب الاعتراض 
السادس من الفصل الأول إلى أن جميع الأشياء عند هذه الطائفة حي ناطقء 
وعالم ومُبَحء ومرّت آيات وأحاديث تدل على هذا. فتقول بناءة على ذلك : إن 
جسد بني آدم من حیث هو له حياة ذاتي يعرف ربه ويُسيّحف ولو كان صاحيه 
كافرًا بربه ولم يُبّّحه قط ولم يعرقه. أي: وقد مر ذلك في كلام الشيخ قتس الله 
سره عند ذكر أهل التار وشهادة الجوارح فراجعه. ونفسے الناطقة من حيث إِلّه 
شيء وداخل في عموم فان ين کو إلا ب بی [الاسراء: 44] كذلك» وهي 


(1) فصوص الحكم. ص74. وورد في تع عفيفي: "في فلك يوح'. وأشار في الهامش 


إلى نسخة أخری: فلك توح. حاشیة في (ت) مقادھا: *بلغ '۔ 
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من هذه الحيثية عالمة بربّها وتُسبّح بحمده. / وإن كان صاحب النْفُس غافلا عن 
هدا المعنى. 

وهذا المعنى ثيه بقول افلاطون: "إن الَف عالمة بجميع العلوم» وجميع 
المعلومات مرجودة في ذاتهاء وإ تعلم العلوم واكتسابها عبارة عن 'التذكر* 
والالتفات إلى ما هو حاصل فيها. ولهذا إذا وجدت مسألة في ذاتها قبلت. وإن 
لم تجد لم تقبل؛ لكتها بواسطة التعلّق بالجسد والانهماك في الشهوات غفلت 
عن نها وعمًا هو فيها. فهي تعلم ولا تعلم أنّها تعلم ".-انتهى. 

والصوفية يمون هذا علمًا فطريًا. وأيضًا جسد بني آدم من حيث تعلق 
الروح به له حياة عرضيةء وکل علم يحصل للروح بواسطة الجسد فهو علم 
كبيء لا يمعنى آنه حصل بطریق النظر والاستدلالء بل بمعتى أنه حصل 
بوساطة الجسد. وعلى هذا فالجسد له العلم النظري لا غيرء والروح له علم 
فطري من حيث إنّه شيء من الأشياء المُسبّحة» وعلم كسبي من حيث جسدهه 
وجميع الأثباء عالمة بالعلم الفطري وموحدة» ولا سيما بدر آدمء <فِظَرَتَ اق 
آلى مر الاس َي (الروم: 30]. وفي الحديث: ((كل مولود يولد على 
الفطرة))ء وإنما یکفر بالعلم الكسبي. وهو معنى: لاثم أبواء يهوداته ويتصرانه 
ویمجانه)). 

المقدمة الثالكة!': قد يكون بعض المحجوبين مثل عوام أهل الإيمانء 
والمُراد بالعوام في هذا المقام مَنْ عدا أهل الكشف والولاية الذين مُم أرباب 
التجلي والشهود؛ لا يكون عنده علم بعلم جسده وروحه الفطريين. وقد يكون 
بعض الکفار من اليهود والنصارى وعبدة الأوثان يقول قولّا أو يفمل قملاء 
وسبب ذلك القول أو الفعل ومبدؤه علمه الفطري» وليس عنده علم بذلك العلم۔ 
ويسمع كامل صاحب كشف وتجلٌ مثل نبي أو ولي ذلك القولء أو يرى ذلك 
الفمل ويعلم ان سيه ومبدأه العلم الفطري الذي لجسدهء وهو محجوب عتهء أو 
الذي لروحه وإن لم يعلم هر. وذلك الكامل يجيب ذلك المحجوب بعبارة تحتمل 


)1( حاشیة في (ت) مفاتها "بل . 


[التصل لثامي يما يتمق بوسدۃ الوحود من الاعتراضاف زجواباتھا! ان 


وجهين: وجه يُناسب العلم الغطري. ورجه يالب المححوب من حبث العلم 
الفكري. 

وذلك المحجوب يفهم الوجه المُناسب لقطرئه بالقطرة؛ نعل عه ! 
بالفكرة» ويفهم الوجه المُناسب له بالفكرة وبظته المُراد وإذا سمع كامل أخبر 
ذلك الجواب يعلم الوجه الفكري ويعلم الفطري أيضًاء ویفرل إن الکامل 
المُجيب أراد من هذا الجواب معتین وهذا الحاعل إذا سمع المعين يلرل ھی 
المعنی الفكري: إله المراد وعن القطري: إله بعبد أو فير واقعي. وس ذلك 
عدم معرقته بمقاصد الکلام, 

وينبغي أن لا يغفل''' عن هذه العُقدّمات. فَإنْها تنفع فيما بعد في أحوية 
الاعتراضات الآتية إن شاء الله تعالى. 

وإذ قد ظهرت هذه المُقدّمات على خاطرك فليعلم أن فول الشبخ قدص الله سره 
في كلام نوح عليه السلام: إن تمرك ى يلا نَم رع 5ا بعني ليل الترب رنهار 
التشبيهء من باب الإشارة لا من ياب العبارة والتفسير. إذ التضزیه نعي المماللة 
والمُشابهة: وهو أمر سلبي عدمي. فلا يدرك من الذات المُنزّهة إلا السلب. وآمًا 
هي في حد ذاتها فلم تُدرك كما أن الظلمة عبارة عن اللیل: لاٹھا أمر عدمي ولا 
یصر فيها شيء٠‏ فهو عدم الإدراك. فاللیل يُناسب التنزيه. والٹھار عارة عن الوره 
والنور أمر وجودي وهو يُدرك. ويُدرك بوساطته الأشباء أيضًا. والنشبيه كما تقذم 
إبات صفات وجودية حقيقية مثل المع واليصر والکلام والبدين وعبرهاء 
والصقات الوجودية لها ظهور. فالنهار يُناسب النور. رقس قوله في فوله تعالی۔ 
(ثمَ بي عت كم وشت لمم بشرو» انوح: 9ا. أن الإعلان نشيه. والإسرار نزيه. 

وأما قوله: «فعلم العلماء بالله الذي أثار إليه ترح في حق قومہ ص الشاء 
عليهم بلسان الذم'”© حيث إن الله قڈر في أزل الأزال أن قوم نوح لا يؤموباء 


01 في (مر) يعقل. 
اتا ضرص الحكم. صر70. 
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وأنهم يصرّون على الكفر من كمال غضب الله وقهره وجلاله ومكره واستدراجه 
صارت دعوة نوح عليه اللام إياهم ما لزيادة ضلالھمء من قوله تعالى: یل 
من بَكَه۷. فكان نوح عليه اللام تارة يدعوهم إلى التنزيه فقطء وتارة إلى 
التشبيه فقط. ولما كان الكمال في الجمع بين التنزيه والتشبيهء وكان قوم نوح 
بعلمهم القطري الروحيء والفطری /الجمدي يعلمون أن الكمال في الجمع 
بیٹھما۔ وإن كانوا غافلين عن هذا المعنى بحسب علمهم الفكري» ولهذا قروا 
ولم يجيبوه. (وحیث إن نوخا عليه السلام من كمل الرسل وأولي العزم ليس 
یخقی عليه هذا المعنى البتةء فمدحهم من حيث الفطرة بلسان الذم من حيث 
الفكرة. وقال: إِنّی دعرتهم في نهار التشيه» وقي ليل التنزيهء فما زادهم دعاني 
إياهم إلا فرارًا وضلالا)"'" من حيث الفكرة والعقل الذي هو قاعدة التكليف. 

إن قبل: بعثة الرسل للهداية والنجاة لا للإضلال والهلاك. وحيث إن 
الدعوة إلى التنزيه تحديد؛ وإلى التشبيه فقط تقییدء كما تقرّر سابقّاء وإنّهما 
بالتبة إلى الجمع بينهما نقص وموجب للنقورء كان مقام نوح عليه اللام 
منزهًا عن مثل هذه الدعرة. 

قلنا: إن بعثة الرسل أولا وبالنات للهداية والنجاة كما ذكرت» ولكن قد 
يلزم من بعثتهم ثانيًا وبالعرض ضلال وهلاك. والحزيه فقط مرتية عظيمةء ومن 
مراتب الكمال. والتشبيه فقط نوعان: أحدهما: منموم وهو تشييه الحق بالخلق 
في الذات؛ كما تقوله المُجسّمة؛ وهو كفرء وأقل شخص من أمة توح یجل عن 
أن يشب إليه هذا التشيه؛ فضلًا عن نوح. والثاني: محمود وهو التشبيه بالمعنى 
السابقء بمعنى إثبات الصفات الثبوتية له» وهذا التشبيه أيضًا مرتبة عظيمة ومن 
مراتب الكمال. وأكمل منھما“ الجمع بينهماء وهته المرتبة من خواص محمد 
صلی الله عليه وسلم؛ لأنه افضل من نوح» وأول الرسل نوح وآخرهم محمد 
صلی الله عليه وسلم. 


0١‏ ما ہین قوسپی لیس في (س). 
(2) بدلا من 'وأكمل منهما' ورد في (ھ) 'وأكملهما". 
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قال الشیخ قتس الله سره في هذا الفصٌ: إل التنزيه فقط والتشبيه فقط 
”فْزقان٭ والجمع بينهما 'قرآن". ولهنا ما اختص بالقرآن إلا محمد صلی الله 
عليه وسلم وهذه الامة التي هي خير أمة أخرجت للناس. ف فا كتيب 
E:‏ [الشورى: 11]ء جمع يينهماء وهو قرآن كما تقثم سابقّاء ففهم!". هنا 
معنى کلامه۔ 


قلت [البَرْزْنْجِي]: هذا خبط عظیم: وتطويل من غير طائل. فن القرآن إا 
أن يُجرى على ظاهرء فيكون تفسيرّاء وإنا أن بُوخذ باطنه فیکون تأويلًا وإشارة 
واعتبارّاء /كما قرّره هو [الكازروني] فيما تقدم. وحبنذ فإن أَجرِيَ على ظاهره 
وجب أن یُفسر نوح بالرسول المعلوم» وقومہ بالكفار المبعرث هو إليهم. واللیل 
والنهار بالوقتين المعلومين» والغرق بالاتغمار بالماء. والكفر على معناہ 
الحقیقي: وهو الجحود والإياء وتكنيب الرسلہ إلى غير ذلك. وهنا لا بد من 
الإيمات يه كما مرّء وإِلَا كان إلحادًا وزندقة وياطنية. وإن اُشیر إلى بطونه وأثير 
إلى آسرارہ وجب جعل كلماته كلها كذلك. كما مر نقلا عن الإسفار في سَفْر 
لجاة أن نوحًا: أنت» والفينة: جمك. والتور: نفسك. وغیر ذلك۔ وقد مر 
عن الاصل أن کلام الشيخ في فص نوح بلان الإثارة. وهو كما قال. فجعْله 
نوخا حقيقة» وقومه قومًا حقيقةء وجعل الليل والٹھار تنزيهًا وتشيهاء ونحو ذلك 
تخلیطء ولا يليق التخليط في مقام التحقيق. فيتبغي أن يجعل 
لشيخ المُرشد الذي على قدم نوحء والقوم عبارة عن سالكي طريق الله. ویجعل 
اليل والنهار إشارتين إلى التنزيه والتثشيهء والطوفان إشارة إلى العنہء وھکنا 
حتى ينتظم الكلام انتظامًا تامًا. وعلى هنا فلا إشكال. ولا يحتاج إلى هذه 
التكلّفات التي ارتكبها الآصل في تلك المُقدمات. ويسهل الجواب عن بقية 
لاعتراضات الآتية المُتعلقة يفص نوح كما سلنبه عليه. وقد أملفنا من کلام 
لشيخ متس سره في الفتوحات والإمفار وغيرهما ما يؤيد هنا المسنك. ويكر 
مورة الامتيعاد والله يقول الحقء ويهدي إلى سيل الرشاد. إله رؤوف بالعادء 
وله اعلم۔ 


() قصرص الحكم. مى 70. 
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قال ڈالکازرونی]': واما توجيه کلام الشیخ قُدس سره في آية: <«لَن لُؤمنَ 
ق یش مآ أرق رش اق [الأنعام: 124) الآية » فأمر عجیبء وطرز غريب 
والمُنكرون العديمو الفهم والقليلو العلم في الباب طعنوا طعنًا كليًا في جناب 
الشيخ كُدّس مرّء. وقبل الشروع في تحقيق ذلك ننقل بعض كلام الشيخ في باب 
'الإشارة" ليكون توطئة لتحقیقه والله الموفق۔ 

قال الشيخ قُدَس سره في الباب الرابع والخمسين من الفتوحات المكية : 

«إِنّ أصحابنا /لم يصطلحوا على ما أوردوه في شرح كتاب الله إلا يتعليم 
إلهي لم يعلموه علماء الرسومء فإذا مألتهم كيف شرح ذلك؟ قالوا: إنّه مثل 
الفالء كما إذا كان شخص في أمر من الأمور ضيق الصدر ومُتفكرًا فيهء ونادى 
شخص تخضا آخر فقال: "يا قرج"ء استبشر ذلك الضَيّق الصدر بذلك وعدّه 
بشارة» وقال فرج الله عني هذا الضيق. كما فعل رسول الله صلی الله عليه وسلم 
في حال مُصالحة المُشركين حين منعوه من دخول المسجد الحرامء حيث جاء 
رجل من المُشركين اسمه سهيل» فقال صلی الله عليه وسلم: ((سَهُلَ الأمر)). 
والحال أن آباہ لم يته سهيلًا ليسهل ذلك الأمر بل جعل له اسم علم لیعرف 
ويمتاز عن غيره0. 

وإذا كان معنى الإشارة عند الشيخ قُدَس سرّه (هذاء علم أن معنى ظاهر الآية 
مقصود بالنات وهذا المعنى الذي ذكره الشيخ تُدّس سرّہ)'“ من قبيل الإشارة. 
وعلى هذا إذا كان أحد من أهل مُشاهدة الله تعالى وتجليه قي الأشياء وظهوره 
ها كما تقرّر سابقًا وتحرّر وتكرّره وقد استغرق في هذا الفكرء وكان قوله صلی 
الله عليه وسلم: ((هذه يد الله))؛ وأشار إلى يده صلی الله عليه وسلم المُباركة 
في ضميره. وقوله تعالى: تا رَبك إذ مت ولكرت الہ ری [الأنقال: 17] 
وقوله جل وعلا: ان ایک اموك تنا اپوت أنه بد اقم موق أيديوم © (الفتح: 


() في (س): قلت۔ 
(3) الفنوحات المكبةء ج1. ص 281. ملخطا. 
(3) ماين قوسین لیس في (س). 
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٥ء‏ وقوله تعالى : (طَيز عَق يمع كلم ألو [التوية: 6ء وقوله تعالى : و(كن يلع 
ول هَقَدَ اطع اق [النساء: 180ء في سر وقوله صلی الله عليه وسلم عن ره 
سبحانه وتعالی : ((كُنْتُ سَمْعَةُ ( 
ورجله (۔ 


...)يضر (. ..) ولسانه (...) وید (...) 
..) )): حالهء وقد دخل في مجموع'" 'وحدة الوجود' كما تقزر 
مابقًا وتحرّرء بحيث لا يلوح على قلبه غير ذلك. ثم يتل الآية السابقة أو يسمعه 
من أحد فلا شك أنه يقع في فهمه أن رسل الله الله. وتوجيه هذا على الطريقة الي 
ذكرها الشیخ ڏس سرّء. وتفصيله ان قوله تعالى: (رَِنَا نه مايه لوأ أن س 
ححق ےق عِمَلّ مآ أر3) [الأنعام: 124] وهنا الوقف» يعني: رسل الله“ فنائب 
الفاعل الضمير المُسحر الراجع إلى الرسولء کالہ قيل: كيف تؤمنون مثل الرسول 
رسل الله؟ الله فهو مبتدآء وخبر على التأويل الذي بيّناه في جواب / الاعتراض 
على قوله: ”سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها '. فتذگر. ثم قال: (أْعَلَمٌ حب 
بل رَد [الأنعام: 124]ء يعني هو أعلم 20020 وهذا 
الوجه الإشاري یقید التشبيهء لأن کون الرسل عين الله تشبيه. لکن لا من حيث 
الجسم والروح والماهية الممکنةء بل من حيث 'وحدة الوجود" كما تقدم. والوجه 
التفسيري يُفيد التنزيه» لأن کون رسل الله غير الله من حیث الماهية المُمکنة 
جسدًا وروحًحا عين التنزيه. فهذه الآية الكريمة باعتبار معنیيه التفيري والإشاري 
ننزيه في تشبيهء وتشبيه في تنزيه. فالشیخ فس سره مِنْ ظَعْن الطاعنين مُمَرٌى 
وّراء وإتما سبب طعنهم عدم الاطلاع على الحقائق؛ وعلى معارف هذه الطائفة. 


[5] [الاعتراض الخامس : الدعوة مكر بالمدعو] 


الاعتراض الخامس: نه قُدَس سرّه قال في فص نوح أيضًا في قوله تعالى: 

«(رنكوا تی صكبر»ه [نوح: 22]ء لان الدعوة إلى الله مكر بالمدعو!"۔ ثم قال 

(1) 'في مجموعه * ليست في (س). 

)0( في (ت) وردت ٭رسول" نے 'رسل". والآية: وروی ايه ثرا لى 7 ف2 
اق تل ما او مل افر ئه آمَلہ تلع حِك َمل رِکالهُ) (الانمام: 124 

(3 قصوص الحکم: ص71. 


Tim} 


s1 
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کے 


بعدہ باسطر: «وقالوا في مكرهم: (لا بر لھ ولا نر ونا ولا سوا ولا شوک 
بمو رَسرَا» انوح: 23]: فإنهم لو تركوهم جھلوا من الحقّ قدر ما تركوا من 
لاء فن للحقٌ في کل معبود وجا (خاصًا)”'' يعرفه من عرفه ويجهله من 
ه20 

[5] الجواب: إن لفظ”” المكر ونع في مواضع من كلام الله تعالى» 
وأضيف إليه تعالى» قال تعالى: (رَمَحِكَرُوا رمك اق وله حت تين لاک 
عمران: 54]ء وقال تعالى: (أَنَأَمِبُوا مر او قلا بام مر الہ إلا الوم 
لْخَسِرُونَ» [الاعراف: 99]. ومک الله لیس من قبيل مكر بني آدم» لان مكر بني آدم 
ملكة قبيحةء لأنه سبب الخداع وإظهار غير الواقع بصورة الواقم ليغْرٌ الممكورء 
وهذا محال في حقّه تعالى. وأمًا إظهار الواقع في غير صورته التي هو عليها فليس 
بمحال على الله تعالى» بل جائز وواقعء والمكر في حقّه تعالى واقع على هذا 
المعنى. وفي حق بني آدم واقع على المعنى الأول قال تعالى: مدرم ين 


ب لا تقو زا لح إن گیی می [القلم: 44]ء ( ییون انا م يدم ين کال 


تی شا کم في تل کی لا يَنمونَ) [المؤمنون: 55. 56]» وقال تعالی : (إنََا تسل 


ا اڑا نام لال عمران: 0178 
وحيث نقرر وتبيّن بالبرهان فيما سبق / أن الحق تعالى عين الأشياء ومعها 
بمرجب التوحيد الذاتي» قال تعالى: (وَمُوَ مَك ان ما كُتُمْ» [الحديد: 4اء نا 


رث ين رى تق إلا ہُو امم [المجادلة: 7 الآية. . .» وهو إشارة إلى هذا. 


فالدّعوة إلى الله تعالى مُجِرّد المعرنة» لا أنّه مفقود في مكان وموجود في 
آخر. والدعوة لُعةَ: عبارة عن طلب المدعو من مكان هو فيه مققودء إلى مكان 


هو فيه موجود. والحق تعالى في كل مکانء ومع جميع الأشياء موجود: لأنّه 
مہدا جمبع الآثار والاحکام؛ كما مر 


(0) ليت في الفصوص. 
(2) قصوص الحكم» ص72. 
(3) في (س) وجه. 
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ولما كان الرسالة والدعوة کل منهما يطلب أربعة أشياء: الرسول والمرسل 
والمرسل إليه والرسالةء والداعي والمدعو والمدعو إليه والدعرة. والحال أن 
بسبب التوحيد الذاتي: الكل شيء واحده لا جرم كانت الدعوة إظهارً! للواقع في 
غير صورنه التي هو عليها. فإذا سمع جاهل ظن ان التعدّد حقيقي. كان في حق 
ذلك الشخص الدعوة مكرّاء وإذا سمعه كامل عارف علم أن التعذد غير حقيفي» 
وأن الموجود الحقيقي واحد؛ وإنما تکثرت (واختلفت وجوهه واعتباراته ونب 
وماهياته ولکل وجه واعتبار حکمء وأنْ الدعوة إنّما وقعت)!'' من رجه إلى 
وجهء ومن اعتبار إلى اعتبارء لم تكن الدعرة في حقّه مكرًا. لکن الدعوة من 
حيث إِنّھا طالبة للتعدّد تكون في اول النظر وبادي الرأي مكرّاء إلى أن يمير 
التوفيق له رفيقّاء ويُشاهد بعين التحقيق الوجره والاعتبارات: فيزول عنه المكر. 
والشيخ فس سره إِنّما جعل الدعوة مكرًا باعتبار طلها التعدّد ولا محذور فيه. 
هذا معنی کلامه. 

قلت [البَررّنْجِي]: معنى كلام الشيخ قُدَس سره أن الدعوة إلى الله يعني 
الذاتء من حيث الهوية مُتعذّر. لما ذكر الأصل أله بهويته مع کل أحدء كما 
قال: (وَمُوَ مَمَح» [الحديد: 4]ء فأتى بضمیر غيب الهويةء وقال: إمَا يڪن 
ين رين َة إل هر مَابِمهُمَ) [المجاطة: 7ء ولم يقل: إلا الله رابعهم. أو الله 
معھمء لأن الاسم “اللّه' جامع لجميع الأسماء» فمن حيث اسم غير الهوية لا 
يكون كذلك. ولان كنه ذاته تعالى وهوبته لا يدرك فلا يعرف من حيث ذاته؛ إِنْما 
يعرف من حيث الأسماء» قال تعالی : عبر أده وس [آل عمران: 28 و 30]ء 
وقال النبي صلی الله عليه وسلم: ((تفگروا في آلاء الله. ولا تتفكروا / في ذات 
اللّه)). وإذا كان كذلك فالدعوۃ إلى الله إِنْما يكون باعتبار الأسماء. وإذا كان 
كذلك فالدعوة من المُرشد لمريديه إذا كان إلى الله من حيث الهوية كان مكرًا 
بالمريد إذا كانت الدعوة إليه كذلك بإذن الل وإن كان المُرشد على بصيرة في 
إرشاده. فإذا علم المريد أنه مر به ينبني أن يمكر أيضًا من باب المُشاكلة: بمعنى 


(1) ما بين قوسين لیس في (س). 


{iw} 
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آنه لا يترك الوجره والمظاهر وينكرها ويطلب الهوية فقطء فإله يفوته العلم به في 
المظاهرء بل ينبغي له أن يطليه ويعرفه ويُشاهده في جميع المظاهر. ولذا قال 
الشيخ: فجاء العارف الوارث المحمدي؛ وعلم أن الدعوة إلى الله ما هو من حيث 
هويته؛ وانما هي من حيث اسماؤہ؛ فقال: (بَومَ شر آلمنّقِينَ إلى أبعم رفا 
[مريم: 85]ء فجاء بحرف الغايةء وهو "إلى" وقرنها بالاسم الذي هو "الرحمن" 
ولم يقرنها بالذاتء فلم يقل: "إلى الله" أو 'إليه“. هكذا ينبغي أن يفهم هذا 
المقام» والله اعلم . 

فما قال الأصل من أن قول الشيخ مُدّس سرّء: إن قوم نوح «قالوا في 
مكرهم : للا برد او ولا ند و ولا سوا ولا یوک یمر 7ك [نوح: 23ا 
فإنهم إذا تركوهم جھلوا من الحق على قدر ما تركوا من ھؤلاءء فإِنَ للحق في كل 
معبود وجهًا يعرفه من عرفه ويجهله من جهله في المُحمَّديينء (وَتَسَى رك ألا 
دا إل پک [الإسراء: 23]ء أي حکم+'ء إلى آخره... إشارة إلى ظهور الحق 
في الأشياء» كما سبق في 'وحدة الوجود"ء والتوحيد الذاتي صحيح. وقوله: 
وإشارة إلى التوحيد الفطري الجسدي والروحي الذي من قبل هذاء وعلى هنا 
لان حال الدعرة لما ذُعِيَ إلى المکر؛ وهو إظهار التعدّد كما تقدم لان حال 
الوحدة بموجب العلم الفطريء أخبر عن حقيقته وبرز منهم بالكلام القولي. وهُم 
من حيث الفكرة غافلون من هذا المعنى ذاهلونء كما يقال في المثل المشهور: 
"قال [ث] الأرض للوتد: لِم تشقّي؟ قال: سَلِ[ي] مَن بدني هذا السؤال 
والجواب. إِنْما بفهمه العاقلء والأرض والوتد لا يدريانء كذلك يدرك الكامل 
المُشامد لتجلّي الوحدة هذا المعنى في قوم نوح وهم ليس عندهم شعور بذلك.- 
انتھی. ليس كما بنبغي لأنّ قوم نوح في كلامه دس سرّه ليس على حقيقته؛ وإنّما 
هو إشارة إلى الأرلياء العارفین كما مر التنيبه عليه فتنبّهء والله أعلم. 


(1) ضوص الحكم. ص72. 
22 غالبا ما نجد في نصوص البْرْزْنْحِي خلط في استخدام التذكير والتأنيث: ويدو أن الترجمة لا 
شاعد على لك اضف إلى ذلك معرفته لعدة لغاتء وأن العرية لم تكن لغته الام . 


آائنسل الثاني: فيما پتعلق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجوابانيا) ST‏ 


قال [الكازروني]: وحيث إن الحق تعالى مبدا لأثار جمیع الأشباء / 
واحکامھاء وبسبب تلك المبدثية مُقارن لجميع الأشياء (ومع جميع الأشياء)! ''. 
سواء المسجد والدير والخان والكعبةء كما تقڈم في ' وحدة الوجود'ء لا جرم له 
في کل عابد ومعبود وجه خحاص» كما تقذم. فالعارف الکامل پشامد الحق تعالى 
في جميع الأشياء: "ما رايت شيئًا إلا رايت الله فيه" ٠‏ إشارة إلى هذا المعنى. 
وإن خلا شيء من الأشياء عنه وعُرّي عنه عنده فقد فاته من المعرفة بالله بمقدار 
ذلك. ينيغي أن يحمل كلام الشیخ على هذا المحمل؛ لا على المحمل الذي يلزم 
منه أن تكون عبادة الأصنام حقّاء نعوذ بالله من ذلك وعلى هذا فطرة عابد الوٹن 
الإلهي لا يعلمها إلا الله تعالىء (يِظَرَتَ اف ألى تر اس مہا [الروم: .٦10‏ 
هذا معنی کلامه۔ 

قلت [البَرْرّنْجِي]: وهو واضح وصحيح؛ لکن قوله بعد هذا: ولو كان عابد 
الوٹن غافلًا عن هذا المعنى ولا شعور له به فإ نطرته من حيث هي تُشاهد 
الحق في جميع الأشياء» وفكرته من حيث هي هي تعلم الأشياء مُقیدةَ غير 
مُطلقةء ومُباينة للحن مُباينة مُحققة. ففكرته ترى الصنم من حيث الغباينة 
والمُغايرة» ويعبده من تلك الحيثية فيكفرء وفطرته تراه من حيث عدم المُقايرة» 
ويعبد الله تعالى من حيث رجهه الخاص ويُسبّحه: لوان ين مود إلا ببح دب 
[الإسراء: 44]ء حتی الكافر من حيث فطرته» فإنّه شيء من الأشياء: وإن کفر به من 
حيث فكرته. فالكافر يسجد لله من حيث فطرته طوعًا وكرمّاء ومن حيث فكرته 
كرهًا: وقي َد م فى اسوب وآلأزض طُرْمًا رَكمَا) [الرعد: 15]ء إشارة إلى هذا 
المعنیء فافهم ولا تتوهّم.- انتهى. رجوع إلى كلامه السابق وقد مر ما فيه فتأمّل. 
وائله أعلم. 


[6] [الاعتراض السادس: غرق قوم نوح في بحار العلم] 
قال: الاعتراض السادس: هو أله فس مرّه قال في هذا الفصّ: «قغرقوا في 
بحار العلم باللهء (. . .) لمر تد ُم بن ون أنه أنصَارَا» (نوح: 25]ء فكان الله 


( ليست في (س). 


fren] 


Loin) 
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عبن أنصارهمء نهلكوا فيه إلى الأبد» نلو خرج بهم إلى سيف الطیعةء لنزل بهم عن 
هذه الدرجة الرفبعةة". 

[6] الجواب: لما كان قوم نوح عليه السلام من حيث الفطرة عالمين 
بحقائق الأشياء؛ ومُسبّحين الباري تعالى» والمانع لهم من الشعور بذلك إتما هو 
التعلّق الجسدي» والارتباط الهيولاني. الذي كان موجبًا للفكرة والرويةء فإتّه 
كان ساترًا للمعارف الفطرية» لا جرم بعد غرقهم انقطع [كذا] تلك العلائة 
فحصل /لهم الشعور بالعلوم الفطرية والمعارف الجبليةء <وَينا لم يت لق ما تم 
يكرا ےنوپ [الزمر: 47]۔ قال الله تعالى في حق الكافر : (مَكْكَنَا عك 3د 
يعني: جسدك لمم ألم َدِيد» [ق: 22]ء ولهذا يعلم الکفار بعد الموت صدق 
الأنياء؛ ويعرفون الله تعالى بقدر ما ينبغي للبشر؛ ويعلمون أن ما كانوا يعتقدونه 
في الدنيا كان باطلًا كلهء وأن الحقّ خلانه. وأا ذلك العلم في ذلك الوقت فلا 
يصير سيبًا للنجاة من النار؛ بل يكون سيبًا لکمال الصرۃ والندامة؛ نعوذ بالله من 
ذلك» ولهذا سمي يوم القيامة يوم التغابن ويوم الحرة. فقوم نوح على هذا التقدير 
غرقوا في بحار العلم بالله» وإن لم يكن علمهم سيبًا للسعادة الأخروية» لکن 
علمهم بعد الموت إِنْما هو فطري جيلي فقط؛ وليس فيه رائحة من العلم الفكري» 
لأن العلم الفكري مونوف على تعلق الروح بالجسد. هذا معنى كلامه. 

قلت ([البَرْزنْجِي]: وإنّما أتى من حمل بعض الألفاظ على الحقيفة» وجعل 
قوم نوح حقيقة» فخبط هذا الخبط. فيقال له: أي اختصاص لقوم توح بذلك: 
وأية فاتدة لهم ني ذلك؟ والذي نقول: إن قوله: فغرقوا في بحار العلم بالله تبيه 
على أن الطونان إشارة إلى العلوم الإلهيةء وأنْ المراد بقوم نوح الأولياء العارفون 
المُحمّديرن» كما يدل عليه كلامه عقب هذاء وهر الحيرةء فأدخلرا نارًا في عين 
الماء في المُحمّدیین؛ فهر نظير قوله في الفتوحات في إشارات قوله تعالی : رذ 
ایی كَمْرُوا سرا عي ) [البقرة: 6] الآية ١نأمًا‏ أبو يزيد فلم يستطع الاستواء ولا 
أطاق العذاب فصعق من حينهء فقال تعالى: ردروا على حبيبي؟ فإنّه لا صبر له 


(1) فصوص الحكم» ص 73. 


[الفصل الثاني: هيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات رجواباتهااً 53 


عني ٠‏ فحجب بالشوق والمُخاطبةه"" إلى آخر ما مرّ عنه نفله. فليس المراد بقوم 
نوح حقيقتهمء بل المراد الإشارة كما نبهنا عليه غير مرةء والله أعلم. 

قال [الكازروني]: فإن قيل: يُنافي هذا المعنى قوله تعالى: ون ات فى 
يوه أ مهو في از أف وَل سيلا [الإسراء: 72]. 

قلنا: المُراد والله أعلم أن من كان في هذا العالم الدنبري شقيًا - يعني: 
مُنتصفًا بأسباب الشقاوة - فهو في الآخرة يصير شفيّاء بل اضل / سيلا لال في 
الدنيا شقي بالقوة لانصافه بأسباب الشقاوة؛ ولم يكن مُعذبّاء رفي الآخرة شقي 
بالفعل لأنّه مُعذّب۔ والله نعالى أعلم بمرادهء نعوذ بالله من الشقاء حالا ومآلا. 
هذا معنی كلامة. 

قلت ([البَرَرَنْجِي]: رينبغي أن بُقيّد يما إذا مات على ما كان هو فيه من 
آسباب الشقاءء وإلَا ورد عليه الأحاديث الصحيحة أن العبرة بالخاتمة» وأنْ 
((العبد ليعمل بعمل أهل التار حتى لا بیقی يث ويها إلا ذراع. . .)): الحديث. 
فليس كل من كان في الدنيا في أسباب الشقاء یشقی في الآخرة» ولا من كان في 
الدنيا في أسباب السعادة يسعد في الآخرة؛ والله أعلم. 

قال [الكازروتي]: ولمًا كان فوم نوح قد ظهر فيهم العلم الفطري الكامن 
فيهم» وعرفوا الله به» وعلموا أنه مبدأ الآثار والاحكام على الإطلاق» لا 
جرم فنوا فيه؛ لن العلم بالتوحيد موجب في التعددء وإن لم يكن ذلك العلم 
في تلك الحالة موجبًا للنجاة. وإذا قيس علمهم بالله على هذا الأسلوب بحالهم 
في الدنيا التي هي الجهل بالله والكفر والمعصية كان حال حصول العلم وإن 
لم يكن سببًا للتجاة أشرف وأرفع. فغرقهم وعدم خروجهم من الماء رحمة 
عظيمةء لأنهم لو خرجوا اشتغلوا بأنواع الکفر والمعاصي» قال الله تعالى: 
ولو مدا لاوا لا مرا عَنْهُ» [الأنعام: 28]ء فكانث معاصيهم تكثر فیستحقون عذابًا 
أشد وأعظم من الذي حصل لهم بما قبل الغرق من المعاصي. وأيضًا لو خرجوا 


(1) الفتوحات المكية. ج1ء ص16٠‏ 


البلا 


[كهاب] 


0# السا انين إلى الجائب الفزين 


لحرموا ظهرر العلم الفطري الجيلي بالله وبانفسهم. رلهذا قال الشيخ: فلو خرج 
بهم إلى سيف بحر الطبيعة' يعني: الجسد العنصريء يعني: لو لم يغرقوا لنزل 
بهم عن هذه الدرجة الرفيعة. وعلی هذا فلا إشكال بعد أن حرف الحال. هذا معنی 
کلامه۔ 

قلت [البَرْرَنْجِي]: الكلام ما أسلغناء مرارّاء والمشرب ذلك المشرب لا 
هذا الذي ذكره. وقوله: 'لحرموا ظهرر العلم الفطري' إلخ...ء لیس كما قالء 
لأنهم بل كل أحد في الآخرة يظهر لهم ذلك العلم» سواء ماتوا ذلك الوقت أو 
بعد ذلك: وسراء ماتوا بالغرق أو بغيره. فلا معنى لهذا الكلام» بخلاف ما حملنا 
عليه كلام الشيخ رحمه اللهء /فإْ من كان في ساحل الطبيعة كان مقامه نازلا 
ولهذا قال الشیخ تدس سره فيما تقدم قبل هذا في فص نوح: 

«فالادنى من تخيّل فيه الألوهية» (إلى آخر ما قال)ء والأعلى ما تخيّل. بل 
قال: هذا مجلى إلهي ينبني تعظيمه؛ فلا يقتصر. فالأدنى صاحب التخيّر 
يقول: ما تنم إلا اقم إلى اق دل [الزمر: 3]: والأعلى العالِم يقول: 
تما ملھک إل كيد تل تيئر بر ييي (الحج: 34اء الذين خبت نار 
طیعتھمء فقالوا: "إلا ولم يقولوا: 'طيعة*7©. انتهى بحروقه. 

ونال في آخر الفصّ على لان الولي الترحي : 

رَپ ایز لي» [نرح: 28)؟ أي: استرني واستر من أجليء 
فيجهل مقامي وقدري كما جهل قدرك في قولك: (وتا درا مه حي َر 
[الزمر: 67] (وَلوَدَقَّ من كنت نتيجة عنهماء وہُما العقل والطبیعةء ون 
تَمَلَ يَڑے) أي: تلبي؛ (مُؤِِنَاه مُصدَقًا بما يكون فيه من الإخيارات 
الإلهية. وهو ما حدثت به أنفهاء «رَلْمُرِيِينَ» من العفول: «رَالوْمِنَتُ» من 
القوس» رلا رر الین من الظلمات: أهل الغیب المُكتنفين خلف الخجب 


(1) حائية في (سء ق249أ) مقادها: "بلغ '. 
(2) قصوص الحكم» ص72. 


|اتفصل انثاني: غیما يتعلّق بوحدة الوجود من الامتراضات وجواياتها!_ 55 
الظلمانیة لا ب8 أي: علاگا فلا يعرفون نفرسهم لشهرد وجه الحق 
دوتهم. ثم أخبر عن المُحمّدي فقال في المُحتّديين: (كل نير ما إلا 
موم [القصص: 88] رالبار الھلاكہ!'. - انتهى. 

فانظر ما اوضح يبان الشيخ فس مزه وما اصرحہ فيما حملنا عليه كلامة. 
وما أيعده عن المسلك الذي سلكه الأصل. وانظر كيف أثبت الطبيعة للنوحيين» 


ونفاھا عن المُحمّدیین وجعلهم کل شيء مندهم هالك إلا وجه الله والترحي 
كيف طلب الهلاك له ولعقله ولطبيعته ولقلبه ولنفه. فتفظن لما قلنا لك فإنه 
تحقيق يهديك إن شاء الله تعالى إلى سواء الطريق. والله أعلم. 


[7] [الاعتراض السابع: قول الشیخ في “نض إبراهيم' : فيحمدني وأحمده 
ويعبدني وأعبدب] 

قال: الاعتراض الابع. هر أنه قول الشيخ في فص إبراهيم عليه السلام: 

«فتخمشئنيوأختك بننبئے رام“ 

[7] والجواب : إن حمد الحق عبده ظاهر لا إشكال فيه وأمًا عبادته تعالى 
عبده فلا يخلو عن إشكال. رإنما يظهر معناء من بيان معنى العبادة. فنقول: 
العبادة في اللَعْة الطاعة والانقیاد لأمر المُطاع. وحيث إن الأولياء أطاعوا الله 
تعالی كما ينبغيء أجاب الله تعالى دعاءهم في كل ما طلبوا / منه. 

قال صلی الله عليه وسلم: ((رْبَ أشعث أغبر ذي طمرین لا يؤيه لهه لو 
أقسم على الله لأبرہ)). وقبول الدعاء وإعطاء المطلوب طاعة بلا شك. قال أبو 
طالب للتبي صلی الله عليه وسلم: ما أطوع ربك لك يا محمدء فقال صلی الله 
عليه وسلم: ((لو أطعته لأطاعك)). والأمر والدعاء لَه مُترادفان لا فرق بيتهماء 
وإن فرّقرا بينهما في الاصطلاح؛ نجعلوا طلب الأعلى من الأدنى أمرّاء كقوله 


() قصوص الحكم» ص74۔ 
(2) فصوص الحكم صن 83. ويلاحظ أن البَرَْنْجِي قد علق على بعض المواضع من هنا 
وحتى آخر الكتاب» واكتفى بالترجمة. وقد أشرنا إلى تعلبقاته باسمه عند ورودها. 


لیلد 


گا .لے د ر _الجازي الققهي الى الجاپ المزين 


تعالى: (أقر اشَنزاً) (الإسراءك 78] [لقمان: 17]: وطلب الادنى من الاعلی دعاء 
كقوله تعالى: (ربْ أَعْفِرْ لی وَلوَلِدَىَ6 (نوح: 28] وامتثال الأمر بالصلاة طاعة 
وعبادق وامثال الأمر بالمغقرة أيضًا طاعة وعبادة. وإذ قد ظهر المعنى سهل فهم 
المعنى» ولكن لا يخلو عن غرابة. ويُسمّى هذا النوع في علم البدیع مُشاكلة؛ لان 
طاعة الحق عبده يُسمّى إجابة فلمًا جاء صحبة لفظ يُسمّى عبارة عيّر عنها يذلك 
اللّفظ للمشاكلة» قال تعالى: ل تلم مَا فى تَنِيى وَل آَمَلَمٌ مَا فى نيك [المائدة: 
6ء فأطلق لفظ النفى على الله مُشاكلة. قال الشاعر: 


الوا افترخ ميا جذ لَك طبِكَهُ فلت اظبْحُوا لي جد وقییت <“ 


فأطلق الطبخ على الخياطةء وعلى هنا لا إشكال إلا عند الجھال۔ 


[8] [الاعتراض الثامن: نول الشيخ في "فص هود" : إن وجودنا غناؤف 
وهو غناؤنا] 


الاعتراض الثامن: هو أنه قال في فض هود عليه اللام إل وجودنا 


غذاؤه وهو غذاؤن20. 


[8] الجواب: إن المراد من الغذاء شيء يكون سبّا ليقاء الوجود سواء 
كان جِتیّا كالأطعمة والأشربةء أو معنويًا. وحيث إل مبب وجود بقاء العبد [عو] 
ذات الحق سبحانهء لاه كما تقدّم: 'مبدأ الأحكام والآثار"» لا جرم كان هر 
غذاؤناء وحیث إن ظهور خالقيته تعالى ورازقيته ومصوریتہ: وبالہجُملة جمیع 
آسماء آفعاله كالمُيدع والموجد والمُكرّن, لا تَنْبْتُ لا وجودًا ولا تقديرًا إلا 
بمّخلوق ومرزوق ومُصَوْر ومُبْدَع وثُگون؛ لا جرم كتا نحن سبب بقاء تلك 
الأسماء له تعالى. فكنًا غذاؤه في ثبوت آسماء الأفعال» وحيتتذ قلا إشكال! ران 
كانت هذه العبارة لا تخلو عن غرابة! 


() رالت لأبي حامد أحمد بن محمد الأنطاكي الملفب بأبي الرُقَعْمقَ (ت399ه/ 1009م). 
(2) انظرك فصوص الحكم. من1!!. القصيدة: 
«فوُنجربي فلا بِبهانحْوْتَحنلي> 


آالفصل الثاني: هيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وحواباتها! ST‏ 


[9] [الاعتراض التاسع: قول الشیخ: إياك أن تنقید يعقد مخصوص] 

الاعتراض التاسع: هو آله قال ني هذا الفضٌ: 

«وإياك أن نتقيّد بعقد مخصرص وتکفر ہما سواہ فيفوتك خير كثيرء بإ 
يفوتك العلم / بالأمر على ما هو عليه. فكن في نفك هيولى لصور المُعتقدات 
كلهاء فإ الإله تعالی أوسع وأعظم من أن یحصرہ عقد درن عقد. فَإلَه تعالى 
بقول: هفأيتمَا نولا كم وه آمهم [البقرة: 01115 فما ذكر ابا من أبن. إلا وذكر 
أن تم وجه الله. ووجه الشيء حتت 

[9] الجواب: 0 -. كما أنه تعالى مدا للآثار 
والاحكام الخارجيةء کذلك هو مدا للآثار والأحكام الذهنية. وكما آله من حيث 
البدثة عُقارن للماهيات الخارجیة كذلك هو من حيث المبدئية مُقارن للماعبات 
الذهية. فهر مع المرجودات الذعنية كما آنه مع الموجودات الخارجية بلا فرق۔ 
وحيث إن اعتقادات بني آدم في حق الله تعالى مُختلفةء لا جرم كانت صور 
معلوميته في الأذهان أيضًا مختلفة. قصورة معلومية الحق في ذعن الفَلْسَغِيٌ“ أنه 
تعالی موجب وغير مُتصف بالمع والبصر والكلام» وصفاته عين ذاته وجودًا 
ومفھومًّا۔ وصورة معلوميّته في ذھن الأثعري يعكس هذاء وهكذا سائر صور”© 
معلوميته في أذهان سائر بني آدم. وكلْ صورة من تلك الصرر موجرد ذهني . 57 
الآثار والآحكام الذعنیة هو الحقّ تعالى كما تقدمء فتلك الصور الذهنية مجاليه 
ومظاهِرهٌ في الذهنء كما آنْ الموجودات الخارجية مجاه ومظاهره في الخارج۔ 

وحيث إنه تعالى في حد ذاته مُطلق عن جميع القیود والحیثیات وغير مُقیّد 
یشيء منهاء وبحسب القوابل مُقَیّد كما مرٌ في مثال النور والمرايا المُختلفة 
الألواتء لا جرم يعلم العارف المحقق أن الحقّ تعالى هو الظاهر في جميع تلك 
الصور الاعتقادیةء ولا يخلو عنه صورة من تلك الصورء مع أله تعالى في حد 


(41 قصرص الحكم. عن 113 
( بمعنى الفبلوف. 
(03 لے في ت)۔ 


(as4) 


(Ires) 


578 : الجازبُ المقين إلى الجائپ النزيق 


ذاته مُنْرّه عن جميع لوازم تلك الصور وتوابعھاء ومُقدّس عنها. وان كل أحد 
يعرفه بقدر استعداده وطاقته» وأنه ليس يحصره اعتقاد دون اعتقاد. فيكون فهم 
مل هذا العارف وذهنه هيولانيًا. فيكون مُطلقًا في ذاتهء لا لون له ولا قید ولا 
صورةء ويكون مُنليسًا بجميع صور الاعتفاداتء وليس ثباينة ولا مُنافاة لشيء من 
صور المُعتقدات. ولهذا ورد أنه سبحانه / وتعالى إذا تجلّی يوم القيامة في صورة 
من صور تلك الاعتقادات أنكره بعضهمء وأقرٌ به يعضهمء والعارف الذي لم 
يده في الدنيا بصورة ولم يحصره فيهاء بل كان شاهده في الدنيا في جميعهاء 
يعرفه تعالى في الآخرة في جميع نلك الصورء ولا بنکرہ في شيء منها. لان 
الصور التي بتجلّی الله تعالى فيها يوم القيامة هي صور المُعتقدات في الدنيا. 
فكل أحد یق به في صورة مُعتقده ويُنكره في غيرها. والعارف المُطلق الاعتقاد 
(الهيرلاني الفهم والنھن: كما كان في الدنيا قابلًا لها کلّھاء كذلك في الآخرة 
يكون مقرًا به تعالى ني)”'" كلها. هذا معنی کلامہ۔ 

قلت [البَرْزْنْجِي]: ويؤيد ذلك ما ورد في الصحيحء وقد مرّت أحاديث 
ذلك أذ الله تعالى يأتيهم في صورة فينكرونه ويقولون: نعوذ بالله منك هنا 
مکاننا حتى يأتي ربنا. قال: فينصرف عنهم وهو الله فیتحول في الصورة التي 
كانوا رأوه فيها أول مرة» يعني كانوا اعتقدوه بها قي الدنياء فيقرّون بهء 
فيقولون: نعم أنت ربنا. فقد نص النبي صلی الله عليه وسلم أن الذي تجلّی لهم 
في الصورة التي أنكروها هو الله وفي هذا كفايةء والله أعلم! 


[10] [الاعتراض العاشر: الإله المُعتَمّد ليس له حكم في الإله المعتقد 
الآخر] 

قال: الاعتراض العاشرء هو أله قال في فص شعيب عليه السلام: 

«إذ الإله المُعتقد لیس له حكم في الإله المُعتقد الآخر؛ فصاحب الاعتقاد 
يذب عنهء أي عن الأمر الذي اعتقده في إلهه وينصرهء وذلك الذي في اعتقادہ 


(1) ما بین قوسین لیس في (س). 


[الفصل الثاني: فهما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتهاا 59 


لا ينصره. فلهذا لا يكون له أثر في اعتقاد المنازع له ولا المنازع ماله نصرة 
من إلهه الذي في اعتقاده. فما لهم من ناصرين»"" . 

فتفى الحق تعالى النصرة عن آلهة الاعتقادات. وقال في فص زکریا: 

إن الرحمة ناظرة في عين کل موجود قبل وجوده؛ بل تنظرہ في عين لبوته. 
ولهنا رأت الحق المخلوق في الاعتفادات عيئًا ابنة' في العیون الثابتة: فرحمته 
بنفسھا بالإيجاد. ولذلك قلنا: إن الح المخلوق في الاعتقادات أول شيء 
مرحوم بعد رحمتها بنفسها في تعلقها بلیجاد المرحرمينة!©. 

وقال في فص محمد صلی الله عليه وسلم: 

«إنّ المُعتّقِد إنما بني على الإله الذي في نفے!“ وريط به نفسه. / وما 
كان من عمله فھو راجع إليهء فما أثنى إلا على تفسه. فإنه مَنْ مدح الصنعة 
فإنما مدح الصانع بلا شك. وإله المُعتقد مصنوع للناظر فیەاٹ فهر متحت 
فناؤه على ما اعتقده ثناؤہ على نف ولهذا يَدُمُ مُعنفّد غيره» ولو أنصف لم 
يكن له ذلك. إِلَا أن صاحب هنا المعبود الخاص جاهل بلا شك في ذلك 
لاعتراضه على غيره فيما اعتقده في الله. إذ لو عرف ما قال الجنيد: 'لوت 
الماء لون إنائه' للم" لكل ذي اعتفاد ما اعتقده. وعرف الله في كل 
مورة. (وكل مُعتَقِدء فهو ظان لیس بعالم. ولذلك قال تعالى: ((أنا عند ظن 
عبدي بي)). أي: لا أظهر له إلا في صورة) معتقده. فإِنّ شاء أطلق وإن 
شاء قيد. فإله المعتقدات تأخذه الحدودء وهو الإله الذي رسعه قلب عبد 


(۱) قصوص الحكم. صن 122. 

(2) لت في (س). 

(3) فصوص الحكم. ص178. 

(4) في (ه) محتقدہ۔ وکذلك ني الفصوص. 

(5) ورد غي (ت) وإله الممتقد للناظر مصنوع فيه 

(6) لیت في (ت)ء (س)ء (م)ء وقي (ع) أضيفت في الهامش ربجانبها کلمة (صح)ء وهي 
في النصوص. 

(7) ما بين قوسين لیس في (س). 


[كووب] 


[ie] 
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فإ الإله المطلق لا يسعه شيء٠‏ لاله عبن الأشياءء وعين نقسه» رالشيء لا 
يقال فيه: يسع نتفه ولا لا يسعء نافهم ذلك . 

[18] الجواب: اعلم - جعلك الله من أهل اليقين - أن العقلاء وأصحاب 
التقليد'© تصزروا الله تعالى بصورة تُناسب فهمهم وإدراكهم» هم بحسب فهمهم 
وادراکھم تتبْعوا تَا كليّاء رصوروه بصورة في آذمانهې ونزهوا(° تلك الصورة 
عمًا هو قبيح عندهم؛ روصفوها ہما هو حسن عندهم. فنلك الصورة في الحقيقة 
مصنوع أولثك ومخترعهم؛ ومجعول إدراكهم وفهمهم. ولر تأمّلت في معتقدات!“ 
الثلاث والبعين فرقة من الغرق الإسلامیةء وفي مُعتقدات الیھود والتصارى 
والصابئة والمجوس وعبدة الأعنام تأملًا شافيًا ظهر عندك هذا المعنىء وهو أن 
كل فرقة بحسب قابلیٹھا وقهمها تصورت الحن تعالى برجه هو عددھا!“ 
تحن وهو دائنًا في حماية مُتصورہ وفي رعايته. وينفي عنه القبائح ويثيت له 
المحاسن» وينفي مُتصوّر غيره وينسب إليه القبائح وينفي عنه المحاسن: رولا 
:نار یت « إلا س بحم ن [عود: ۱18 44019: وشم الأنبياء والأولياء 
والراسخون ني العلم صلوات الله على / نبينا وعليهم وسلامه. لان الانبیاء 
وورٹھم لم يخترعوا لله تعالى صررة خاصة من عند أنفهمء بل طھَّروا عقولهم 
وأذهانهم وأفهامهم من الفکر؛ وتوجّهوا إلى التعريف الإلهي»ء كما قال تعالی : 
(قل نآ ع نا سح إك) [الأعراف: 203]. وقال صلی الله عليه وسلم: 
((سبحانك لا أحصي ناء عليك؛ أنت كما أثنيت على نفسك))ء فلم يعرفوا الله 
تعالی بالتظر الفكري حتى يكون معبودهم مصنوعھم؛ بل عرفوا الله بالتعریف 
الإلهي : إما بالوحي الإلهي للانياء؛ أو بالإلهام للاولیاء۔ 


() قصوص الحكم. ص226. 
(2) في (س) اليد 

(3) في (س) تركوا. 

(4) في (س) اعنقادات. 

(5) في (ت) هند. 


[الفصل الثاني هيما يتمق بوحدة الوجود من الاخراضات وجوناتها)__ 581 

وحيث قد علم هذا القدر من الكلام ظهر معنى كلام الشیخ فلس سزہ 
وزهر ويهر. فإنّه لما كانث الصورة المجعولة المقعولة بالفكر مُمکتًا من 
المُمکنات: وموجودًا من الموجودات الذهنية؛ وكانت حقیقتھا ثابنة في علم الله 
تعالی وكان وجودها في الذهن بوساطة 'ميدئة الحق' تعالى. لما مر آنه مدا 
الاحكام والآثار الخارجية والذهنية. لذلك قال الشيخ قُتس سرّه: إن الرحمة 
الإلهية رأت للحق المخلوق عينًا ثابتة في الاعتقادات فرحمته بالإيجاد في أذهان 
الشعتقلین: وحيث إن وجود الحق في الأنهان ليس بحسب ناته المُطلقة 
المُنزّهة» لهذا اختلفت ظهرراته حب اختلاف القابليات من الأذهان رالأفهام. 
وظهر عند كل قوم بمقدار قوة إدراکھم!''. ولهذا قال تعالى: ((أنا عند ظن 
عبدي بي فلا يظن بي إلا خيرًا»»). وهذا هو معنى قول الجنيد قلسنا الله بره 
العزيز: "لون الماء لرن الإناء'. وحيث إن ذات الحق مُطلقة في حقبقتها عن 
جميع القبود واللوازم التي تصورته فيها الأذهان والأفهام؛ وتظهر بحسب قابليات 
الأذمان رالأنهام, فالحق الذي وسعه القلب هو الحقٌ الذي تصرّرته الأنھان 
والأنهامء لا الحق الذي هو مُطلق الذات ومبدا للآثار والأحكام النمنية 
والخارغية فاته عین جمیع الأشیاء كما تقدم. ولا يقال في الشيء: إِنَه وسع 
تفه أو لم یسعهہ لأنّ المُغايرة بين الواسم والموسوع شرط. فالإله الذي وسعه 
القلب هر إله المُمتقدات» كما فال تعالى: ((وسعني قلب عبدي المؤمن)): دون 
الإله الموجود في الخارج الذي عو عبدا الأشياءء لأنه مره ومقئس عن 
الحلول في القلب. وحيث إن إله التُعتقدات مظهر من مظاهره صار آلة ملاحظته 
تعالىء فَإنْ الصورة الذهنية آلة لمُلاحظة الأمور الخارجية. 


[1] [الاعتراض الحادي عشر: العالم مجموع الأعراض. وفي كل آن ينعدم 
ويوجد] 


الاعتراض الحادي عشر: هو أنه تُنّس سره قال في هذا الفص أيضًا: إن 
العالم مجموع الاعراض٠‏ وفي كل آن بنعدم ويوجد مثل””' كما قال الأشاعرة في 


( انظر الاتتباسات الواردة في بدایة عذا الاعتراض. 
(2) راجع قصوص الحكم. ص125. 156. 188. 


الكل 


Nin? 
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الأعراض. فالمْکلف في كل آن بكرن غيره» وفي الآخرة يكون غير الذي كان في 
الدئياء والثواب والعقاب لا يكون للمطيع والعاصي. 

[1] الجواب: اعلم - جعلك الله من أهل المُشاهدة - ان ما هو قاتم 
بناته؛ ولا يحتاج في قيامه إلى محل وموضعء هو الحق سبحاته فقطء والذي 
يُسمَبه علماء الرسوم جوهرًا اما بنفسه» غير موجود عند هذه الطائقة العلية» بل 
هو أمر مرهوم وحقيقة معدومة؛ والعالم من أوله إلى آخرہ إثما هر أعراض. 

فإن قیل: العرض لا يقوم بنفه ولا بد له من موضح البتة يقوم به ذلك 
العرض ويحل فيه. 

قلنا: عدم قیام العرض بنفسه ملم إلا ان كرنه لا ب له من موضع يقوم 
به بسبب الحلول فيه غَبْرٌ مسلم. بل الذي يحتاج إليه العرض آمر يقوم بتاته 
ويكون ًا لقيام العرضء وأمًا حلول العرض فيه فغير لازم. والذي هو ميب 
قيام العرض هو ذات الح تعالى. ولهذا لا يبقى العرض في الخارج آنين. نعمء 
لو كان العرض يبقى أكثر في أن واحد كان يحتاج إلى موضع يحل فيه بسيب 
قیامہ به» ويبقى في الخارج ثلانة آنات أو أربعة أو أكثر من ذلك وحيث إن 
العرض لیس له بقاء في الخارج ٠‏ بل آن وجوده ان عدمه. قلا يحتاج إلى محل 
يحل فيه. وإنما يحتاج إلى وم یکون مب ظهرره في آن وجوده في الخارج لا 
غير. وذلك القیّوم هو "الذات المُطلقة'ء فلا بحتاج إلى إثبات "الجزء الذي لا 
يتجزأ'. ولا إلى الهيولى والصورة الجمية. والاعراض حالة بعضها في يعض 
رمجاورة بعضها لبعض. وقیّوم المجموع ذات الحق تعالى وتقدّس. ووجودها / 
ني الخارج ليس أكثر من آن واحدء وفي ذلك الآن ينعدم الوجود. نذلك الآن 
الواحد ظرف للوجود والعدم ممًا. نعم لو كان وجود العرض في آن وعدمه في آن 
آخر لاحتاج إلى محل يحل فبه البتةء ويكون سب قيامه؛ لکن لیس الأمر كذلك. 

وتجتد الأعراض بطریقین؛ أحدهما: أن يتعدم العرضي ويوجد مثله. 
رالثاني: ان ينعدم عرض" واحدء لم يوجد ذلك العرض بعينه. وحيث إن 


( في (س) عرض عرض. 


الوجودين مُتغايران كان بالنبة إلى كل وجود غیرہ بالے إلى الثاني فصلف 
العرض الموجود في الآن الثاني غير العرض الموجود في الآن الأول+ ٹک 
الوجودین'''۔ وصح أنّه العرض الأول. لاله هو الذي كان موجوثًا فعدم. “م 
وجد مرة أخرى. وعلى هذا فالاعتراض مُجاب بآن الكلف في الدنيا هو بعينه 
المعاد في الآخرةء لا غيره حتى لا يلزم أن الشکلف في الدنيا غير المعاد في 
الآخرة. 

تتمة: لمّا كانت صفة الجمال تطلب وجود العالم. وصفة الجلال تطلب 
عدم العالمء اقتضى” الحال أن يتعدم العالم في كل آن بصفة الجلال والقهر 
وغلبة *الأحدية'. وأن يوجد بصفة الجمال والرحمة وغلبة *الواحدية". وھکذا 
إلى الأبد إلى غير نهاية. والأشاعرة وهُم مُعظم أهل الشنة والجماعة فائلوذ 
بتجتد الأعراض. وعلى قواعدهم يلزمهم القول بتجتد الجواهر أيقًا. يانه أتهم 
نعيوا إلى أن علة احتیاج المُمكن إلى المؤثر الواجب'” حدوله لا إمكانه. خلاقا 
النفلاسفة. وحيث لزم من هذا القول استغناء العالم عن الباري تعالی بعد 
الحدوث. بحيث لو فرض عدم الباري -تعالى عن ذلك عُلوًا كبيرًا- لم يلزم منه 
عدم العالمء وهذا باطلء لا جرم قالوا بتجتد الأعراض. وقالوا: إن الجواعر 
مُحتاجة إلى الأعراض في الوجود أو في البقاء أو في الشخص. وعلى كل حال 
فوجود الجوهر بدون العرض محال؛ وحیث إن الجوهر مُحتاج إلى العرض 
دائمّاء والعرضی مُتجدد داثمّاء والمُتجِند لا بنفقك عن الحدوث دائماء فالعالم 
محتاج إلى المُحيث دائمًا. فلا يجوز /استغناء العالم عن الباري ولا يلزم. 


وهنا الحقير الترابي [الكازروني] يقرل: حيث إن الجوهر مُحتاج إلى 
العرض في الوجود أو البقاء أو التشخخص. فوجود كل جوهر أو بقاؤہ أو تشخصه 
في كل آن مُتجنّد كما يتجدّد وجود العرض. لان الجوهر مثلاء ولیکن ج في 


7 في (ه)الموجودين. 
(2) في (هالا جرم اقتضى. 
١‏ كلمة *الواجب" ليت في (ت). 


[ب)] 


Cim) 
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وجوده» مُحتاج إلى علته التامة المجتمعة من أجزاء. ولتكن تلك الأجزاء: أب 
اج د مثلاء وآخر هذه الأجزاء وهو الذي تكمل به العلة هذا العرضء وليكن د. 
فإذا كان هذا المرض وهو د ملا عدم. وهذا المرض الآخر وهو ہہ وجد موضح 
د وصار الجزء الأخير من العلة التامةء انعدمت العلة التامة تلك الأولى ووجدت 
عله تائة أخرى. لن الكل ينعدم بانعدام الجزہ؛ لان 1 ب ج د علّة تامة مُنفردةء 
و: أب ج ه علة تامة مُنفردة غير الأولى كما لا ُخفى. رإذا انعدمت العلّة لزم 
انعدام المعلول أيضّاء رهو وجود الجوهر مثلاء وإلا لزم وجود المعلول مع عدم 
علته التامق وهو محال لأ عدم العلَّة مُتلزم لعدم المعلول بلا شك. وإذا 
وجدت علّۃ تامة أخرى وجدت معلول آخرہ وإلا لزم تخلّف المعلول عن عل 
التامق وهو محال. فلزم من تجتد العرض تجدّد الجوهرء ومن تجدّد الجوهر 
تجنّد وجود الجوهر ضرور وهو المطلوب. 

فان قيل: إِنّما يحتاج الجوهر إلى عرض ماء دون عرض بعينهء ولا یلز 
من تجلّد عرض ما تجدّد الجوهر. 

تلا [الكازروني]: إذا كان العرض جزہ العلة يالفعل. يكون مُتعيّنًا 
ومُشخْصًا البتق لأنّ عرمًا ما ليس بمرجود في الخارج إلا في ضمن أفراد هنا 
العرض وفاك العرض» آعني الأعراض المعيّنة المُشخصة. وذلك العرض المْعیّن 
التشخص هو الجزء من العلة التامة دون عرض ماء والسلام۔ 


[12] [الاعتراض الثاني عشر: قول الشبخ: إن ولاية الني أقضل من تبؤته] 
الاعتراض الثاني عشر: اعلم - أيّدك الله بروحه - ان الشيخ قُنّس سرّہ 
قال في فض عزير عليه السلام: إن ولاية النبي أفضل من نبزته" دون أن 
يقول: إذ ولاية غير التي أفضل من النبوّة. وبعض المنكرين نسب المعنى الثاني 
إلى الشيخ. وهذا بُھتان / عظيم! ونقلوا بعض كلام الشيخ تس سره كما عو 
( انظر: فصوص الحكم. ص1135۔ «نإذا رایت الني يتكلم بكلام خارج عن التشربع فمن 


حبث هر ولي وعارفء ولهذا مقامه من حيث هو عالم أَتَمٌ وأكمل من حيث هو رسول: 
آر ذو تشريع وشرع!. حاثیة في (ت) مقادها: ٭بلغ "۔ 


نل الثاني: فيما يتملّق بوحدة الوحود من الاستراضات وحوایاتھا! 7۰ن 
رامتشكلوا تفضيل ولاية النبي على نبوّته؛ ريظهر حقيفته ني الجواب إن شاء 
الله 

[13] الجواب: اعلم - جعلك الله من العارفين - أن النبي - من حيث 
ثُربه من الله وتخلقه باخلاقہ وقعودہ على باط أنه في مقعد صدقه راخف مه 
بلا واسطة - هو ولي. ومن حبث تبليغه ما أمر به هو رسول وني. ولا شك ان 
طرف قربه من الحق جل وعلاء وأخذہ من بلا واسطةء أشرف من طرف تبليخ 
رسالعه. لأن الطرف الأول جهة الحق. والثاني جهة الخلق؛ وهنا ظاهر لا 
يحتاج إلى زيادة بيان. والباحث المانع إِمَا معاند أو بليدء والسلام. 


[13] [الاعتراض الثالث عشر: القائلون بألوهية عيسى جمعوا بين الكفر والخطا] 

الاعتراض الثالث عشر: هو أن الشیخ ٹس سره قال في فض عيسى: الما 
کان يحي الموتی؛ ذهب بعضهم إلى حلول الحق تعالى في عيسى. وبعضهم إلى 
آنه إلە'''ا وکفرواء فقال تعالى: لق تفر الیک فال إن أن مو التےیخ 
اب ست« [المائدة: 17ر 72]ء فجمعوا بين الکفر ر والخطأ في تمام سد 
لائه يعني كقرهمء لا بقولهم: "هو الله" فقط. لأنه حق. وليس بکفر۔ ولا 
بقولهم: ابن مریم فقط؛ فاه ابن مریم بلا شكٌ؛ بل كفروا بمجموع هنين 
الكلامين »20 إلى هنا ترجمة كلام الشيخ. هذا معنى كلامه. 

قلث [البَرَزْنْجي]: لخص الترجمة وغَبْر فيهاء ولفظ الشيخ ذس سزه: 

«فأدى بعضهم إلى القول بالحلول:؛ وأنْه هو الله ہما أحيا به الموتى 
ولقلك برا إلى الكفر وهو السترء لأنهم ستروا الله الذي یحبی الموتى 
بصورة بشرية عيسى. فقال الله تعالى: (لقڌ َر ال Hi‏ ا ألم 1 
لييح اب ت6 [المائدة: 17ء 12]ء فجمموا بين الكفر والخطا في 


() في (م) آنه هر الله. 
2( هنا النض للكازروني فيه تحريف لآراء ابن عربي ببب الترحمة من المربي الى المر 
بحب البَرْزْنْجِيء والتصحيع يأتي فيما بعد. 


1اب] 
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تمام الکلام في كله لأنه لا بقولهم: "هر الله ولا بقولهم: "ابن مريم ٠"‏ 
فعدلوا بالتضمين من الله من حيث أحيا الموتى إلى الصورة الناسوتية البشرية 
بقولھم: ابن مريمء وهو ابن مریم بلا شك . 

هذا لفظ الشیخء وليس فيه إن قولهم: "هو الله حق لیس بكفر*» وإن کان 
له وجه نظر إلى أصل الشيخ والمُحققين في *وحدة الوجودٴ. وحذف من كلام 
الشيخ قوله: وهو الستر لأثهم ستروا الله إلخ... وظاهره أن الشیخ جعل 
الکفر لُغوبّا /بلسان الإشارةء فلبتامل. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: وشارحو النصوص مثل القيصري والجَئدي والجامي 
قدّس الله أرواحهم اثفقرا على أن مُراد الشيخ أتهم کفروا ببب حصر الحق 
تعالى في عيسى عليه السلام لأنه تعالى لا يحصر في عيسى عليه السلام بل 
هو مُتجل في العالم جميعه. وفي الواقع إن هذه العبارة» أعني “إن الله هو 
المسيح ابن مريم'؛ مفيدة للحصرء وقول الشيخ دس سرّه: كفروا بمجموع 
الكلامين» لا بكل واحد على انفرادهء إشارة إلى ذلك. وعلماء الرسوم طعنوا في 
هذا المقام طعنًا عظيمّاء وحقیقة الحال تتبین في الجواب إن شاء الله تعالی۔ 

[13] الجواب: اعلم - رزقك الله النظر إلى وجهه الكريم - أن الله تعالى 
من حيث إِنّه مبدأ جميع الآثار والأحكام له من هذه الحيئية المُقارنة والمعية 
لجميع الأشياءء وإنّه من هذه الحيثية عین جميع الأشياء كما تقدّم سايقًا قراجعه 
وتذكرء لا جرم القول بان الله عين عيسى ابن مريم فقط وحصره فيه موجب 
للتقیید والحصرهء ويلزم من هذا أنواع من الفساد؛ الاول: الكذب لأنّه عين 
جميع الأشياء لا عين عيسى فقط. الثاني: الحلول أو الاتحاد أو التجسيمء وکل 
ذلك كفر بلا شك. الثالث: أنْ حقیقة الباري تعالى وتقدّس واجب الوجود 
ومُطلق الوجودء وحقيقة عيسى عليه السلام مُمکن الوجود ومُقیّد فَحَطْرٌ وجود 
الحق جل وعلا في ذات عيسى كفر من وجوہ: والسلام. 


(1) قصوص الحكم صن 141. 


أالفصل الثاني: فيما يتملّق بوحدة الوجود من الامتراضك وجواباتھااے ے یی S87‏ 
[14] [الاعتراض الرابع عشر: قول الشیخ: إن الله عبد في جميع الصور] 

الاعتراض الرابع عشر: ان الشيخ قُدّس سره قال في فص هارون: إذ 
الحق تعالى لم" يسلط هارون على عبدة العجل كما سلط عليهم موسی+ مع أن 
الله تعالى يُعبد في + جميع الصور. ولهذا لم يبق نوع من أنواع العالم لم يعبد. 
سواه عيادة التألّه كعبدة الأوئان والنجوم أو عبادة تسخير کارباب الجاه والمال. 
وأكبر مجالي الحق التي عبدت من دون الله: الهرى. قال تعالى: (لََدَيْتَ من 
عمد إِلَهَمُ عَوسه» [الفرقان: 43] [الجاية: و2 , 

[14] الجواب: اعلم- جعل الله لك طريقًا موصلا إله- أن الامر الإلهي 
/نوعان: 

النوع الأول: کلام تشريعي يصل بواسطة الرسل والأنياء صلوات الله 
عليهم وسلامه أجمعين. 

والثاني: أمر إرادي إيجادي يظهر بِمُجِرّد الإرادة. وإذا واقق الأمر الإرادي 
الأمر التشريعي فالمُكلف يقيله أمرًا تشريعيًا ويؤديه ولا فلا۔ فعصيان الأمر 
التشريعي مُمکنە بل واقعء وأمًا عصيان الأمر الإرادي فمحال. وجميع العالم 
مطيعون للامر الإرادي» سواء الجماد والنبات والحيوان والإنسان والملك والجن 
والشياطين والكافر والمؤمن, لن مُراد الحق لا يخلّف أبنًا. 

ولمّا كانت صفاته تعالى كما مر نوعين: جلالية قھریة: وجمالبة لطفیة 
وكل نوع منهما له مجالي ومظاهرء فإن مظاهر الجلال والقهر: الكفارء ومظاهر 
الجمال واللطف : المؤمنونء لا جرم كان أسباب العادة والشقاوۃ كلا النوعين 
مُرادًا للحقّ تعالى. ومن جُملة آسباب الشقاوة والبعد والهجران عبادة الحق في 
المظاهر الكوئية؛ مثل الأصنام والكواكب والتار وغیرھاء وسبب!“ السعادة 
والقرب والوجدان عبادة الحق تعالى من حيث تجرده عن المظاهر في مرتية 


( لت في (ها. 


(2) قصوص الحكمء ص۱94 بتصرف. 
(3) قي (ھ) أسياب. 


Case] 


ا 


١ 588‏ الجاذبٌ الفَِْيْ إلى الجانب الفْین 


وجوب وجوده» وغناه الذاتي عن العالمین؛ ودعوة جميع الانبیاء والرسل إلى 
هذه المرنبة» ودعوة الشياطين وجميع الكافرين وأرباب الهوى إلى المظاهر 
والمجالي. وأصل جميع المعاصي هو الھوی؛ فهر أعظم المظاهر الجلالیة 
القهرية. وحيث إن الصفات الجلالية لا تتصوّر بدون المظاهر الجلاليةء لا جرم 
كان مُقتضی ذات الحق تعالی أن يُعبد في + جميع الصور الجلالية القهرية» ومن 
حيث الأمر التشريعي يجعل ذلك العابد مظهر الجلال والقهر. 

وبالمُملة حيث إن ذات الحق تعالى مبدا جميع الأحكام والآثار له مع 
كلها مُقارنة ومعيةء سواء الأصنام والكواكب وغيرهماء وحيث إن الذات مُستحقة 
للعبادة بالذات؛ سواء كان في المظاهر أو في غير المظاهرء لا جرم صار الأمر 
2 بحیث يعيد الذات في جميع المظاهرء ولو كانت تلك العيادة سببًا 


4 ۶72 بے مو و سير 


:: دلا صل عنا يفعل وهم لو ) [الانیاء: 23]. 


[15] [الاعتراض الخامس عشر: موسى جعل في جواب فرعون “الحق 
تعالى " عيبن العالم] 

الاعتراض الخامس عشر: / هو آله مَس سره قال في فص موسى : 

٭حیث إن موسى عليه السلام جعل في جواب فرعون الحق تعالى عین 
0 ٭ خاطبه فرعون بذلك الان وقال: (بَنِ اَلَفْدَتَ إِلَھا عَبری لأجملئك 
لسَجْرنِنَ4 [الشعراء: 29] [والسین في *السجن' من الزوائد آي: لا 0 
E‏ رم علد ا لت يه فقد جهلت يا فرعون 
بوعيدك إياي» والعين واحدة؛ فكيف فرقت؟ فيقول فرعون: إلّما فرّقت المراتب 
دون العينء ما تفرقت العين ولا انقسمت في ذاتها ٠‏ ومرتبتي الآن التحكّم [فيك 
يا موسى بالفعل» وأنا أنت بالعين وغيرك بالرتبة. فلمًا فهم ذلك موسى منه أعطاء 


)١(‏ امتكمال من القصوص؛ وكذلك التالي بعد سطرين. 
(2) في فصوص الحكم. ص209: (إنّما فرّقث المراتب العين» ما تفرّقت العين ولا انمت 
في اند پا . 


|الفصل الثاني؛ فيما پتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها! 589 


حقه في كونه يفول له: لا تفدر على ذلك والرتبة تشهد له بالقدرة عليه. وإظهار 
الأثر فيه لان الحق في رتبة فرعون من الصورة الظاهرة لها التحكم] على الرتبة 
التي كان نيها ظهور موسی في ذلك المجلسء فقال له يُظهر له المائم من تعديه 
عليه: راز جنك نو کین [الشمراء: 30]: فلم يسع فرعون إلا أن يقول له: 
ات يب إن کت بے الَین) (الشعراء: 1دا" 

[15] الجواب: اعلم - نور الله عين فليك بنور معرفته - قد تقدم بيان أن 
للروح والجسم علمًا فطريّاء وأن بذلك العلم الفطري بُعلم الله ع فراجع 
وتذكر. ثم اعلم أن فرعون اجاب موسی تارة من العلم الفكريء وأخرى من 
العلم الفطريء وإن کان لا يعلم بعلمه الفکري معنى ما يجيب بعلمه الفطري» 
وكان غاقلا عنه وذاهلا. وأنًا العارف الكامل صاحب الكشف فيعلم ذلك. وحيث 
إن موسی عليه الصلاة والسلام في جواب فرعرن جعل الله تعالى رب المشرق 
والمغرب» وذلك بلسان أعل الإشارات”؛ إشارة إلى أنه عين العالم؛ لان الرب 
هو المُربّي والمُنشئ والموجدء وهو مدأ الاحكام والآلار» والمبدا من حیث إِلّه 
مبدأ مُقارن للعين كما تقڈم فتذگر۔ وحيث إن فرعون اقعى الألوهية بلسان العلم 
الفكري نطق لسانه الفطري من الوجه الخاص الذي بين سابقّاء وفرعون غافل 
عنه» وموسى صلی الله عليه وسلم صاحب كشف رتجلٴ رمه لذلكء فقال: 
حيث إنك جعلت الإله عين العالم؛ وأنا من جملة العالم فأنا صادق في دعواي 
الألوهية» ولو كنت انت أيضًا شریگا لي في ذلك» ولكن مرتبتي مرتبة التحگم 
بحسب الظاهر. فحيث إن موسی عليه السلام فهم ذلك من فطرة فرعون أجابه 
بذلك اللسان. / وقال: ھاواو جنك إو ڑم [الشعراء:30]: يعني ان مرتبة 
الحكم لي؛ حيث أقدر على الإنيان بمُعجز ظاهر» فإذا جنب بالمُعجز لم تتحگم 
فيء فألزم فرعون ولم يجد ہڈا من ان يقول: ت يب بن کت يت الَبفن) 
[الشعراء: 31]۔ وفي الجُملة فإنَ هذه المُكالمة بلان الفطرة لا بلسان الفكرة. 


(1) نصوس الحكم؛ ص209. 
(2) “الإشارات* ليست في (س). 


590 1 الجاذك لبي إلى الجاب الفزين 


[16] [الاعتراض السادس عشر: قوله عن فرعون: 'فصح قوله: «أنا رَلم 
تداع 


الاعتراض الادس عشر: هو أنه قُنَس سرّء قال في ذلك الفص أيضًا: 

الما كان فرعون في منصب التحكّمء وكان صاحب سيف قال: (أنا رلک 
تُب [النازعات: 24]ء ولو كانوا كلهم أربايًا بنسبة ماء (وإضافة لمن يرب" فانا 
الأعلى منهم بما أعطيته في الظاهر من التحكّم فيكم. ولمًا علمت السحرة صدقه 
فیا قاله لم يتكروه وأفرّرا له بنلكء فقالوا له: (إِنَنَا تھی هذه كَل الا ) (طہ: 
دص ناق نا أت تن [طه: 72]ء فالدولة لك. فصح قوله: للا ركم الت » 
[النازعات : 24] أي : وإن كان عبن الحق في الصورةء فالصورة لفرعونء فُقَطعَ 
الأيدي رالأرجل وصلبٌ بعين حق ني صورة باطل؛ لنيل مراتب لا تُنال إلا بذلك 
الفعل»*. 

[16] الجواب: اعلم - جعلك الله من الذين للا حرف عَبَهِدْ وَلَا هم 
تَرَثتےہ [البقرة: 38] -» أن الرب في اللّغة يأتي بمعنی الصاحب والمالك 
بقال: "رب الدار*ء قال تعالى: آنآ لُنڈکُتا تی رید خَنْر) (یرسف: 41]ء 
فبحب اللّغة جميع المالكين أرباب. وحيث إن فرعون -والله أعلم- كان دهري 
المنهب. ولم يكن قائلًا بوجود الصائع٭ وكان معطلا وكان يعلم تفه أعظم من 
جمیع الناس؛ ولا سيما وهو في رتبة السلطنة والتحکم؛ قال: أ رث الأ 
[النازعات: 24]ء وا ِنْب كم بن إِلَدد عب ) [القصص: 2138 وحيث لم يكن 
في ذلك الزمان والمكان أعظم من فرعون في رتبة التحكم والتسلّط الظاهري لا 
جرم قال الشيخ: إن السحرة علموا صدقه في فوله: لا ريك الأقق». ولم 
ينكروه بل أقروه به. وقالوا: إِنّما تقضي هله الحياة الدتياء يعني حكمك 


( ھا بین فرسين ليس في متن الفصرص ولكته من إحدى نسخ المخطرطات التي اعتمد 
عليها الدكتور عفيفي في تحقيقه. النسخة (ب) وتد ذكر أنْ هله الإضافة ريبما تكون 
مُقتبسة من شرح الفاشاني؛ لأنها واردة فيه. انظر: عفيفي ص210 الحاشیة (6). 

20( نصوص الحكم. ص 211-210. 


|الفصل الثاني فهما يلق بوحدة الوجود من الامتراضات وجواباتا؟__ ات 
وتسلطك. لیس إلا في الدنيا'» وليس أن الشيخ قائل بان السحرة صذفوا فرعون 
في دعوى الألوهية» فافهم. هذا معنی کلام 

قلت [البَرْزّنْجِي]: ومعنى قرل الشيخ: فقطع الأبدي والأرجل رصلب / 
بعين حق في صورة باطل؛ الساكت عنه الأصل هر أن الله تعالی هو الشالر 
بعين فعل العبدء لأن العبد كاسب ومظهر لفعله تعالى» وأنْ الفاعل والخالر 
حقيقة هو الله. فالعبد لا يفعل إلا بالحق؛ ففرعون فعل ذلك بهم بعين فعر 
الحنّء ولکن كان فعله في صررة باطل» حيث إن لم شرعًاء وباطل! وإنما فعل 
الله ذلك بهم لمصلحتھم؛ لأنه سبق في علمه تعالی آنهم بنالون مرانب كالشهادة 
وغيرهاء وسبق في علمه تعالى نهم لا ينالون تلك المراتب إلا بأن يفعل بهم 
فلك. ولهذا قال الشيخ نُنّس سرّه: «لنيل مراتب لا ثنال إلا بنلك الفعل٠‏ فإف 
الأسباب لا سبیل إلى تعطيلهاء لأن الأعيان الثابتة اقتضتهاء فلا تظهر ني 
الوجود إلا بصورة ما هي عليه في الثبوت. إذ للا بي ڪت لن [يونس: 
64 . هذا معنی كلام الشيخ فتس سرّہ: والله أعلم. 

قال صاحب الأصل: اعلم - ختم الله لك بكل خير - أني وانا!* الفقير 
لترابي مُصنّف هذا الكتاب» ابو الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد 
اللين عبد الله الصذيقي المشهور بالشيخ مكي. خدمت سبعًا وثلائین سنة كلام 
حضرة الشيخ الأكبرء والكبريت الأحمرء والخاتم الأصغرء والنور الأزهرء أبي 
عبد الله محمد بن علي بن العربي رضي الله عنه. وفتحت أفغاله وإشكاله من 
خزائن معارفه بمفاتيح الإخلاص. والآن مع تزلزل البالء وتشرّش الحال. تحوّر 
رتفرّر هذا المقدار من الأجوبة؛ قالمُتوقع من الفقراء المجروحين القلوب» 
والعارفين المُحستين الظتون أن بسعوا في إصلاح الزلل: وسد الخللء ويُرخوا 
نبل العفو والتر على مزال القدمء ومزالق القلم. رالله يقول الحق وهو يهدي 
اليل. هذا معنی کلامہ: ومعنی ختامه» رحمه اللہ!''۔ 


٢"‏ نصوص الحكمء ص211 
"8 في (ت) ورد *آن' بدلا من “اني وأنا". 
"") يقرل الشیخ المكي الكازررني في خنام كتاب الجاتب الغربي في حل مشكلات الشبخ + 


Conn] 


الجابٌ الفيبِنِ إلى الجانب الفري 


قلت: وأنا الفقیر أبو عبد الله محمد بن رسول البرزنجي الحسیني الموسويء 
وقد امثلت أمره فأخذت في / تعريبه وتقريرهء وتغريبه وتنقیره» وترتيبه وتكثيره. ولم 
آل جهدًا في تهذیه وتحريرهء وقد مَنْ الله بتقربه وييره في نحو شهر أو أقل أو 
أكثرء وكان آخر ذلك عصر يوم السبت الثاني والعشرين من شوال؛ من شهور سنة 
ست وتسعين وألف بظاهر المديئة النبويةء على مشرفها الصلاة واللام. ولم آل 
جهدًا في التصحء ولم أرد إلا الإصلاح. وما ترفيقي إلا باللهء وأرجو بذلك عند 
الله الأجر الجزیلء والثواب الجميلء وهو حسبي ونعم الوکیل۔ 
[الخاتمة : أحاديث نبوية اسب المقام] 

وقد آن أن نشرع قي الخاتمة الموعود بهاء فنورد جملة من الأحاديث 
النبوية المُناسية للعقامء مسرودة محلوفة الأسانيد إرادة تفع العياد. وتشر 
أحاديث من يُيِتَّ للإرشادء ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظیم۔ 

الخائمة نأل الله تعالى حسنهاء في أحاديث تُاسب المقام: 

عن أبي معيد الخدري" رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله 
عليه وسلم: ((لو تعلمون قدر رحمة الله لاتكلتم))ء أحبه قال: 'عليها'. رواء 
الیزارء وأورده الحافظ الهيثمي في مجمع الزوائد وقال: إسناده حسن۔ 


وعن ابن عباس رضي الله عنهما قال: قال رسول الله صلی الله عليه 


5 محي الدين ابن عربي: “قال العبد الأمغر أبو الفتح ابن مظفر لما فرغت من تسويد 
عنه الرسالق جعلها الله في كمّة حسناتي؛ بعد العصر من يوم الأحد ثامن عثر من 
شوال ختم بالخیرات والإقبالء منة أربع وعشرين وتسعمئثة الهجرية البوية المحمدية 
على صاحبها أفضل الصلوات والتليمات» في مدینة آدرته جعلها الله للمسلمين مأمنه 
وصلى الله على مدنا محمد وآله وسلم تسليمًا كثيرّاء والحمد لله رب العالمین '۔ أبو 
الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد الدين بن عبد الله مشهور به شيخ مكي» 
الجانب الغربي ني حل مشكلات الشيخ محبي الدين این عربي؛ تحقيق: تجيب مايل 
هروي» طھرانء انتشارات مولیء 1985ء ص219. (بالفارسية). 

() الخدري ليت في (ت). 


سے سس سے سے وس دہ عو 


1 
1 
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وسلم: ((إن الله عز وجل خلق مئة رحمة؛ واحدة منها قسمها بين الخلالق 
واحُرَ تسعًا وتسعين إلى يوم الفيامة)). رواء الطبراني والبزار. (قال الھیشعي : 
وإستادهما حسن)۔ 


وعن معاوية بن حيدة رضي الله عنه» عن النبي صلی الله عليه وسلم قا. 
((إِنَ الله خلق مئة رحمة؛ قسم رحمة بين خلقه يتراحمون بهاء وادّخر لأولیاد 
عة وتعين)). رواه الطبراني۔ قال الهيدمي: رجال إسنادہ ثقات: إلا مخيس بن 
تميم مجهول. 

وعن عبادة بن الصامت رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله 
عل وسلم: ((قسم ربنا رحمته مثة جز فأنزل منها جزءًا في الأرض فهر 
الذي بتراحم به التاس / والطير والبهائم» ویقیت عنده مئة رحمة إلا رحمة واحدة 
لعباده يوم القيامة)). رواء الطیراني۔ قال الھیثمي: رجاله رجال الصحيح. غير 
إحاق بن يحيىء وإسحاق لم يُدرك عبادة. 

وعن أبي سعيد الخدري رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((ما خلق الله تبارك وتعالى من شيء إلا وخلق ما يغلبه» وخلق رحمته 
تغلب غضبه)). رواہ البزار. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
((تلت: يا جبریل أيصلي ربك جل ذکرہ؟ قال: نعم قلت: ما صلاته؟ قال: 
شرع قدّوس. سبقت رحمتي غضبي)). رواہ الطبراني في الصغير والاوسط. قال 
ليمي : ورجاله موتقون. 

وعن جندب رضي الله عنه قال: جاء أعرابي فاناخ راحلته ثم عقلهاء فلمًا 
ملى رسول الله صلی الله عليه وسلم اتی راحلته فاطلق عقالها ثم نادى: “الهم 
رحمني ومحکَدًا ولا تشرك في رحمتنا أحدًا'. فقال رسول الله صلی الله عليه 


ا فراغ في (م)ء ص442. وما سقط من (م) موجود في (ت). وفي هذه الورتة (ق 201ب) 
نم إتراج أربع تصحيحات أضيفت في الهامش الأيسر وهي الکلمات: واحلة. آخُز إل 
نسم. متها ما قد يكون بخط المؤلفء ومنها بخط اسخ (ت). 


2t] 


Cizer) 
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وسلم: ((أتقولون هو أضل أم بعيره؟ ألم تسمعوا ما قال؟ قالوا: بلى. قال: لقد 
حَظرَء رحمةً (الله عز وجل) واسعةً» إن الله عز وجل خلق مثة رحمة» فأنزل 
رحمة تتعاطف بها الخلائق» جنها وإنسها ويهائمهاء وعنده تسع وتسعون» 
آنقرلون هو اضل أم بعيره؟)). قال الهيثمي: رواه أبو داود باختصارء ورواہ 
أحمد والطبراني» ورجال أحمد رجال الصحیح غير أبي عبد الله الجشمي» ولم 
يضعفه أحد. 

وعن ٹوبان مولى رسول الله صلی الله عليه وسلم قال: قال رسول الله 
على الله عليه وسلم: ((ما أحب أن لي الدنيا وما فيها بهذه الآية: (قُلَ يماد 
الین أترّوا عق اين لا فكلو ين تد ا إن اله بير الب يما . . . الد 
حو الْمَُورْ أيّحِمْ]) [الزمر: 53] الآية. رواء الطبراني في الأوسطء قال الهيثئمي: 
وإسناده حسن. 

وعن حذيفة بن اليمان رضي الله عنه فال: قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((والذي نفسي بيده ليدخلنّ الله الجنة الغاجر في دينهء الأحمق في 
معيشتهء / والذي نفسي بيده ليدخلن الجنة الذي قد محشته النار بذنبهء والذي 
نفي بيده ليغغرنّ الله يوم القيامة مغفرة يتطاول إليها إبليس رجاء أن تُصيبه)). 
رواء الطبراني في الكبير والأوسط. وزاد فيه: ((والذي نفي بيده ليغقرن الله يوم 
القيامة مغفرة لا تخطر على قلب بشر)). قال الهيئمي: رجال الكبير ثقات إلا 
سعد بن طالب أبو غيلان. وقد وثّقه أبو زرعة وابن حبان. وقد مر في مألة عدم 
تسرمد العذاب» عند نقل كلام ابن تيمية أحاديث تعلق بذلك» فراجعه. 

وعن ابن عمر رضي الله عنه» عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال : 
((ما''' من شيء أكرم على الله تعالى يوم القيامة من ابن آدم؛ قيل: يا رسول 
الله: ولا الملائكة؟ قال: ولا الملائكة. إِنّ الملائكة مجبورون بمنزلة الشمس 
والقمر)). رواه الطبراني والخطيب. 


(1) حاشية في (سء ق258ب) مفادها: "بلغ" 
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وعن أبي هريرة رضي الله عنه مرفوتًا: ((المؤمن أكرم على الله من بعض 
ملائكته)). رواه ابن ما 

وعن أنس رضي الله عنه» عن النبي صلی الله عليه وسلم أن الملائكة 
قالوا: ((يا ربنا خلقتنا وخلقت بني آدم؛ فجعلتهم يأكلرن الطعام» ويشربون 
الشراب» ويلبسون الثياب» ويأترن النساء: ويركبون الدواب: وبنامون 
فیستریحوت؛ ولم تجعل لنا من ذلك شيئّاء فاجعل لهم الدنبا ولنا الآخرة. فقال 
عر رجل: لا أجعل من خلفته بيدي ونفخت فيه من ررحي کمن قلت له: 'كن" 
فكان)). رواه این عساكر. 

وعن سلمان رضي الله عنه رفعه: ((ليس شيء خيرًا من أل مثله إلا 
الإنسان)) رواء الطيراتي والضياء. 

وعن ابن عمر رضي الله عنهما مرفوتھا: ((لا تعلم شيكًا خيرًا من أَلْفٍ مثله 
إلا الرجل المؤمن)). رواه الطبراني. 

وعن ابن عتبة الخولاني» وكان صلی إلى القبلتين. مرفوعًا: ((لا يزال الله 
تبارك وتعالی يغرس في هذا الدين غرسًاء يتعملهم فيه بطاعته تعالى إلى يوم 
القيامة)). رواه أحمد راين ماجه. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
((لا تزال طائفة من أمتي قژامة على آمر اللهء لا يضرّها من خالفها)). رواه ابن 
ماجە. 

وعن /المغيرة رضي الله عنه: ((لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين حتى 
ياتيهم أمر الله وهم ظاهرون)). رواہ الشيخان. 

وعن عمر رضي الله عنه مرفوعًا: ((لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين على 
الح حتى تقوم الساعة)). رواء الحاكم. 

وعن معاوية رضي الله عنه قال: سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم 


(1) حائية في (سء ق1259) مقادها: "بلغ'. 


(عب) 


انعد 
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بقول: ((لا تقوم الساعة إلا وطائفة من أمتي ظاهرون على الناس؛ لا يبالون من 
خطذلهم ولا من تصرهم)). رواہ ابن ماجه. 

وعن ثويان مولى رسول الله صلی الله عليه وسلم (أنَ رسول الله صلی الله 
عليه وسلم قال)": ((لا تزال طائفة من أمتي على الحق منصورون؛ لا يضرهم 
من خالفھم حتى يأني أمر الله)). رواه ابن ماجه. قال الحافظ ابن حجر في فتح 
الباري: ((المراد بأمر الله الرّبح التي تقبض أرواح المؤمنين. قال: ولا افيه 
الروابة التي فيها: حتى تقوم الساعة؛ لأن ما قرب من الشيء يُعطى حكمه)). 
انتهى بمعناه. 

وعن أنس رضي الله عنه مرفوعًا: ((في كل قرن من أمتي سابقون)). رواه 
أبو نعم في الحلية. 

وعن أبي جمعة قال: تخدينا مع رسول الله صلی الله عليه وسلم ومعنا أبو 
عيدة ابن الجراح فقال: يا رسول الله أحد خير منا؟ آمنا بك وجاهدنا معك. 
قال: ((نعمء قوم یجیٹون بعديء بؤمنون بي ولم يروني)). رواء أبو نعیم۔ 

وعن عمرو بن الجموح رضي الله عنه آنه سمع رسول الله صلی الله عليه 
وسلم يقول: ((قال الله تعالى: إِنْ أوليائي من عبادي» وأحبائي من خلقي؛ 
الذين يُذكرون بذكري» وأذكر بذكرهم)). رواء ابو نعيم في الحلية. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وملم: 
((قال الله تعالى: من آذى لي ولبّا فقد أذنته بالحرب)). رواء البخاري في 
صسيحهء وأبو نعیم ني الحلية. 

وعن عائشة رضي الله عنها قالت: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم 
فيما يرويه عن ربه تعالى: ((من عادى لي ولا فقد استحل مُحاربتي)). رواء أبو 
نعيم في الحلية رابن أبي الدنيا والبيهقي. ورواء أحمد وقال: ((من آذى لي 
ولبًا. ..». وفي أخرى /له: ((من آذى. . .)). وفي حدیث ميمونة مثله. . ۔ وفي 


(1) ھا ہین فرسين ليس في (س). 


[المصل الثاني: فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وہواباھاےےےے سے 7 
رواية أحمده عن (وهب بن مب)!' موقوفًاء قال الله [نعالی]: ((من آهان ولتي 
المؤمن فقد استقباني بالمُحاربة)): رواء الإسماعيلي عن علي في مند علي [كرم 
الله وجهه]ء ورواہ الطبراني عن ابن عباس۔ 

وعن معاذ بن جبل رضي الله عله قال: سمعت رسول الله صلی الله عليه 
وسلم يقول: ((إنْ من عادى أولياء الله نقد بارز الله بالمحارية)). رواه ابن 
ماج وأبو نعیمء ورواہ الطبراني؛ والبيهقي من حديث أبي أمامة. ورراء آبر 
بعلیء والبزارء والطبراني عن انس ولفظ الحدیثین: ((فقد بارزني)). ررواه 
الطبراني مُختصرًا بسند حسن عن حلیفة رضي الله عنه. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
((إِنْ لله تبارك وتعالى في كل بدعة كيد بها الإسلام وأهله رلا صالحًا يذب عنه 
ويتكلم بعلاماته» فاغتتموا حضور تلك المجالس بالذبْ عن الضعفاء. وتركلوا 
على اللهء وكفى بالله وكيلا)). رواہ أبو نعيم في الحلية. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
((إِنْ الله ييعث لهذه الأمة على راس کل ما سنة من يُجِنْد لها دينها)). رواہ أبو 
داود في ستنه» والحاكم في الشتدرك واليهقي في المعرفة. وله طرق وشواعد 
رفي بعضها آته يكون من أهل بيته صلی الله عليه وسلم. قال الحافظ الحجة أبو 


الفضل عبد الرحمٰن اليوطي في منظومة له: 
وقد آئی في غَبّر مُشْقَهَم زرا ل عابتا عبر 


بائ٭نیي راس كل معة بَبْنَے زلتا لہت الائۃة 
سُا عليها عالمًا بن يِن الهُدی لائه الممِتَهِدُ 
إلى أن قال: 

والشرط في ذلك أن تمضي المئة وَهُوَ على خَيّاته بْيِّنَ الفئة 


تاج بالعلم إلى مقابه ويَنْصُرٌالكْنَةٌ في كلامه 


( ما بين قوسین فيه نقص وخلل في (م). ص445. 


98 5 الجازبٌ القَيَبَِ إلى الجانب الفْرَبِيِ 


أن يكون في حدیثِ قد رُري يِن أل ّت المصطفی وَمْوَ قوي 
وله فرعا هو المشهور قدنطَقَ (الحديث والجمهور)"؟ 


وله في المسألة رسالة استوفى فيها (طرق الحديث» / وذكر من قيل فيه: إنه 
المجتد)*. والله (أعلم)0©, 


وقد ذكر الإمام ابن الأثير في جامع الأصول أنه ينبغي أن يكون في كل مذهب 
ُجند. ثم ذكر المُجددين من كل المذاهب إلى المئة السادسةء وهي عصره الذي كان 
فيه. وهو حسن جدّاء إذ الذين ليس عبارة عن مذهب واحدء بل هو مجموع المذاهب. 
نعمء لو قيد بمذاهب السُّنة لكان حستّاء لأنْ الدّين الحق هو السنةء فكأن مذاهب 
البدعة ليت من الدّين الحق. ولا بد من ذلكء بل لو قيل: لا بد في التجديد من 
مجيء من له اليف أيضاء لم يكن بعيدّاء” لأنّ لفظ الحديث عام لا يخض 
العلماء فإ 'مَنْ' من صيغ العموم؛ والعالم إن لم يوجد من ينصر أقواله 
ويمضيها بالسيف لا يُتفع بعلمه إلا نما خاضًا لبعض الخواص الموفقين. أمَا التفع 
العام المدلول عليه بالتجديد فإتما يحصل بموافقة "الملوك العلماء". وإمضاتهم 
آقوالهم» وحمل العامة عليهاء وإلا فلر ُلّيَ العوام وهواهم لرجموا العلماء 
القائلين بالحق» المُخالفین لهوى العوام والفسقة الطغام. والله الموقق. 

وهنه المئة الحادية عشرة قد انقضتء. والدّين قد نزل فيها إلى اسقل 
سافلين. فترجو من الله إنجاز موعوده وبعث من يُجِدّد الین لعبيده» ونصره 
بملائكته وجنوده» إِّهِ الكريم المنانء والرحمٰن المُستعان. 


(1) في (م) مكان العبارة فراغ على شكل نقط.... وكأنها كانت غير مقروءة قي المخطوطظ 
المنفول عنه؛ ولذلك ترك مكانها فارعا والأبيات من أرجوزة للسیوطي سمّاھا تحفة 
المھندین بأخبار المجددين. 

(2) عا بين فرسين: الملاحظة السابقة نفسها. 

(3) ماين قومين: الملاحظة الابقة نفسها. 

(4) “لم يكن بعيدًا' لیس في (ت). 

(5) في هامش (ه) ورد حاشية مفادها: “قال قوم من العلماء إن المصنّف هو المُجدّد للقرن 
الحادي عشره وذيّل العلامة الشريف عبد الرحمٰن العیدروس نظمًا من سرد المُجذدین 
فقال: وحادي عشر جاہ بَرْرْنْجِيَ... مُجِنَّدًا وشرطه جلي.-انتهى ". 
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ولنكتفب بهذا القدر من ذكر الأحاديث فان استقصاءها متعذرء والمقصود 
التبرك. وقد مر أثناء هذه الرسالة الجِمٌ الغفیر؛ رالشيء الكثير» من الأحاديث 
الصحيحة» نفعنا الله وإياكم ايها الإخران بحديث رسول الله صلی الله عليه 
وسلمء واماتنا على سنته الغراء: وختم لنا ولكم بالخیر؛ وجعلنا في زمرة 
أوليائهء ومن حزب الله ورسولهء (ألآ إن جزبَ آلو مم اللَش)''' [المجاطة: 
2. والحمد لله رب العالمينء وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله وصحيه 
اجمعینء وعلى التابعين وتابعيهم بإحسان إلى يوم الذين» وغفر الله لنا ولوالديناء 
ولإخواننا ولمشايخنا / ولأولادنا وتلامیڈنا!“ ولمن احسن إلينا ولجميع المسلمين 
والمسلمات: آمين آمين آمين» والحمد لله رب العالمين. -انتهر 0 


(ا) حاشية في (سء ق261) مفادھا: "بلغ مقابلة". 

(2) في (ه) تلاملتنا. 

G3)‏ في (ت) وقال كاتبه محمد بن عبد اللطيف الجاري البستي. قد من الله علينا بكتابته وامتقدنا 
منه كثيرّاء والحمد لله رب العالمين. وقد كملت الكتابة ليلة الجمعة 24 محرم» مفتتح من 
7 برباط سيدنا علي رضي الله عنه. وعن كل الصحابة أجمعين؛ بظاهر المديئة المنررة 
على خير ساكنها أفضل الملاة والسلام عدد خلق الله العلام, 
وفي أسقل هذه الصفحة نقرأ بقلم مُختلف ما بلي: ذروا العارفين التْحذَثین من أمتي لا 
تنزلوهم الجنة ولا النار حتى بكون الله الذي يقضي فيهم يوم القيامة (خط عن علي - 
الجامع الصغیر)۔ 
المُحَدْئِينَ: بفتح الدال اسم مفعول جمع مُحْدْتْ بالفتح؛ أي: مُلْهَمٍ وهو من ألقي في 
نفسه شيء على وجه الإلهام والمُكاشفة من الملا الأعلى؛ مثاوي الكير. 
أي: لا تحكمرا لهم بهم بإحدى الدارين. عناوي. 
الله : عو۔ مناوي. 
تنزلوهم: يظهر أنهم المجاذيب كونهم الذين يبدو منهم ما ظاهره يُخالف الشرع ولا 
يعرض لهم بشيء ويلم أمرهم إلى الله تعالى. مناري. 
یتک اڈ قد خلت کا ما کلت رلک قا كبش ولا وة کنا وا نراک الآية. . . 
[البقرة: 134]. 
وأخيرًا عبارة: بلغ مقابلة على اصله على يد مزلفه. إضافة إلى ختم دائري محتواه 
"وقف الحاج سليمان المُدرّس...*. 
في (ه) ختم بيضاوي الشكل ؛ فيه : كتبخانة حضرت بير هداتي 1034. وأيضًا: بلغ 
مُقابلة من أول. . . الخامس. .. وكتبه جعفر برجي حفید الثصلّف۔ = 


(las) 


١ 1 600‏ الجاذِبٌ الثْيْبِيٍ إلى الجانب ازب 


وقي (س) زيادة: ٭وصلی الله على سيدنا محمد وآله وصحيه وسلم* . 

وأمًا التخة (م) فإنها نتهي بذكر من حضر القراءة في دمشق وهي على النحو الآتي: 
*قلت: آنا الفقير إليه تعالى محمد خيرات بن سليم فخري: قد فرغت من نخ هذا 
الكتاب عصر يوم السبت الخامس ربيع الثاني عام 1386 من هجرة سیدنا ومولانا خاقم 
الأنبياء رالمرسلين محمد صلی الله عليه وسلم؛ الموافق الثالث والعشرين تموز عام 
6 من ميلاد اليد المسيح عليه وعلى ساتر الأنبياء والمُرسلين الصلاة والسلام؛ 
سالا المولى العفو والعافية وسن الختامء وسائلا الله عز وجل أن يغفر لي ولوالدي 
وأن يرحمهما كما ربیائي صغيرًا. والصلاة والسلام على سیدنا محمد النبي الأمي 
والكوكب الدري. وقد تلاء العبد المؤمن عبد الحسيب عدي يحضور العباد المؤمتين 
التيخ فريز الكيلاني وأبي النصر الیافي؛ والدكتور عبد الكريم اليافي» وأحمد البیلوتی 
وصبحي القضماني وحسن القتبريء وياسين عرفةء ومنير العمادي» وحكمة أبو حبیبء 
وعمر البرازيء وأحمد حسان؛ وصلاح الدين القدسي» واحمد الخانيء وغيرهم من 
الأفاضل الأمائل. .. جعلهم الله من ررثة جنة التعيم ورضي عنهم ورضوا عنهء إِنّه 
السميع المجيب رب العرش الكريمء وعلى نيه محمد افضل الصلاة والعليم". 


الفھارس الفنیة 


فھرس الآيات 
الآية الورة ررقم رقم الورقة من 
الآية خطوط مانیسا بٹرکیا ت 
(الکندۂ یو جب السلييت» الفاتحة --2 4ا 
و( الیک كَمَژرا سر ود القرة 68 6ء 192پ 
وله عَدَابُ عي البقرة 7 9ب 


جک الیک ئروا سرا مل انت أن م تيزم البفرة ‏ 76 16ا 
نکی دج 
(سل ہیں کی البقرة ‏ 26 82اب 


جال فیا من بيد فيا البقرة 30 27اب 
7ا خرک مہم هلا شم يروت » البقرة 262 1200 


مز ين و ما یتم ینم الأنهلل'» البقرة ‏ 74 7ب 
«وقالوا قن مم السار إل نيتنا تكو كن البقرة ‏ 80 2وب 
اذم مد آَم عَهْدّ 
ایتا تولا تم و ائ البقرة ٠‏ 115 94اب 
البقرة 134 2لا 
لك جَمَلتتك اة وسعنا لتوو مدآ عل الئاس البقرة 143 61 

د لول یکم کھینا) 


(حَيِدِنَ ياه البقرة | 162 79بء 193.189 
رتا ہم بحرن ین آلا البقرة 7 6ل 95 1103 
لمت اتی يكم ماعا علیہ بيثل ما دى مَك البقرة ‏ 194 179 

(تبل اه م الفموز » القرة 210 92اب 


ہلا يرت یکیو بن ولیب إلا ينا كا البقرة ‏ 25 50اب 


602 


جا مك البقرة 
(الا يبنا عدو اف البقرة 
دج سس البقرة 
راق يِذ كني نه رتنا البقرة 

ومن يوت اليس َد أرق حرا صشیباً) ‏ البقرة 
لد > مُنث ايده آل عمران 
امم لٹ ن آل عمران 
۰ یك4 آل عمران 
2 انه هآ له إلا هر والنکیکہ ازفا الي آل عمران 
E)‏ آل عمران 
ل بن کر کت هه ا لق آل عمران 
ڪا ونڪ ا و + 9 آل عمران 
وڈ د لله کو بين 13 ميتم ين آل عمران 

متب رة ٿم حك رول تس ما امت 

7 کنل 
رکلم کر لتو زک یا آل عمران 
ی اھ ی اتی تی آل عمران 
ينا رخ نن اکر یت لھم وَل نكت کا طيط) آل عمران 
(التپ لا آل عمران 


(:5 عت ای يوان سی ق نو بل لت آل عمران 


رت شس کر کک رن آل عمران 
رت اوی علق الہ یلیک تار ات النساء 

ثم يورت ين قرب تأؤكة بث أن عم 

کات أنه یا ححكمًا» 

جرز يت ای النساء 
بن به يليت بعكلون الكبقات حب النساء 
7 َر دهم آلتوث) 

(حق إذا عَمَر دهم نتر النساء 


اتجازِبٌ النَيْبِيِ إلى الجاب المَريي 


229 5ب 
229 1126 
260 185 
268 5ب 
269 21ب 
9 0و 
It‏ 5ب 
15 9ب 
18 16 
28 171« 1191 
31 0ب 
54 0ب 
81 1 
110 35 
128 124 
19 6ب 
159 17 
169 122 
178 11 
17 124ب 
18 ٥ب‏ 
18 14ب 
18 8ب 


الفهارس الفنية 


<(تكنْت إا عننا ين گل انم هبر َا يك الساء اه 60 
کل کلک کیت 


ل أنه لا یتور أن بر و الساء 48 1129 

لاء 116 
تحت موده » اللساء 56 76 

وکیا اربھ اتی السام 76 ووب 

(ثن دو تی الع اة اللاء 80 00 

«(لجحكخ إن بور الیںں العام 87 6پ 
الأنعام 12 

وسن يقل ؤیک مجنا مَكَرَآرُدَ جَهَثْرُ اللاءى ‏ 93 92 1102 

كيك ياه 

یکن يقل ڑیک لتْمَیْت هُجَرَرُهُ جیئہُ الاء ‏ 93 9ب 

کیم یہ وكوب لله عله رلت 

گان الله عَمُورًا ريما الساء 96 136 

جکن له علو ا الى 96 82ب 

(ثنات تل الہ عَتِكَ عَلبنا» اللاء 113 56ب 

جاک يكل ڻو يا الساء 126 68 


لین کا يڏيت اج الاش ران يديت الساء ‏ ددا 8ا 
ك3 اك عق کک تیر 
2 يفكل اه ادابم اہ ہر شور مہ 147 وو 
ان الک ار عَنِيمًا 


)رتا انه بن یٹ آ|نطاء 171 2ب 
( ی ما د المائدة ٠٠‏ ! 0و 
(لتد ڪر الت تَالوا إن نه خُر ألمَييح المائدة 17ر72 1198 
ا ی 

<دَالْجَرُوحَ فام المائدة ‏ 45 179 
تھ قشل اہ ثزیم سن بک المائدة ٠‏ 54 121 


ول یک۸ تخرکی) المائدة 64 1176 


604 


لمت این كرا بأ بوت پیل عل ان المائدة 
تيه می كين ريد نهد با عسوا ماما 
سوت 


تن ما كنت لكذ أشتمع أ سيآ 


و تاب کم کلم 
(امَٹما لک لله َيب الاب ا آله َر تيس المائدة 


لع ما ف نی :ل لمك ا فى تک المائدة 
(:3 7 1 ولا E‏ الأنسام 
ایت کا ن بل الین * بل بنا 
تو ين کڈ رو مٹیا ٹا يا يما 
9 
ولو رثا کٹا يناجا عت الأتعام 
تا مرا فى 2 35 ہب الأنعام 
مر ا جم بات سرا الأنعام 
ولک قد رن لم اَي > صا الأنعام 
تاب 
لا 0 ص00 
وی ارش إن لن له جن قح کم خی الأنعام 
تنم الانعام 
را مضي ولا باب إلا ي کی ین الانعام 
ار لیت خی اة يْمْنَهُمْ اتشر الانعام 
و( الط لود إل أنييهة يجيرخ رن الانمام 
يخ اک ت 
لن کین س نو نآ أرق و سل أل له الأنعام 


امم حت تل رات 
لن کین حق ژق يكل تا أرق شل اى الأنعام 
ع ہے وی 


مہ ہس و الانمام 
لال حبك يمل رساتة الانمام 


78 


50 


98 
116 
28-7 


28 
358 
43 
43 


43 
46 
46 
59 
90 

121 


124 


124 
124 
124 


بي إلى الجاتب النَربيَ 


3 اب 


3ب 


0ب 
4 
196 


وو 1193 
5ب 

9 ب 
9ب 


0ء 124 
6ب 
137 
85ب 

149 


الفهارس الغنية 


(16 اکر متونگم حي بها إلا تا كل اة پا الأنعام 

رب عي ی 

رن بتمشرخر جَيما بستكرٌ لفن ثر لنتكرّئر سد 

ال كل آروائم /يِنَ لاسي يتا انتم 

شتا عض ربلا اجن اليم جك تا 6ل ار 

نوتم یری فیا إلا ما كة ان ب رب عي 

ی ٠‏ ركيت ول بس ای بت بے كوا 
ییښ 

(إلا نا كاه ا الأنعام 
ار تك َييينَ ہیا إلا کا كة ان الأنعام 

(16 أثَارٌ متوتع یی فیا إلا تا كه اه ب الأنعام 

بک عد ي 

6ل آلا موتك يي پیا إلا نا کت اأ الأنعام 

(الا لے گا منک ار ئل ید کو الأعراف 

جا بے اتیل آرية بلي لا ڑم الاعراف 

ولو ا أل الشركة تامثوا رَائموا قتا عم الأعراف 

رگ ين الا زالاٌس> 

(تتكن کدی الأعراف 

۔(اتایثرا مر افر نلا بم َر ار إلا الاعراف 

اتوم انخيش 

ماتا پر الین ٭ رب مو رحد الاعراف 

e)‏ الأعراف 

(َيَحَتق سیت کک ن الأعراف 

(ا ريك تریغ لقاب ولم انرڈ يمد الأعراف 

جرف لات بل مم امل الأعراف 

رتو آکتر آقیں ل ل4 الأعراف 


(رک الإيت انتا إا مم تبث بن الان الأعراف 
ڪا تا حم يرود ٭ ورم درم في 
آل کر لا تيرد 


128 


129-128 


128 
128 
128 


128 
20 
27 
96 


96 
99 


122-121 
122 
156 
167 
179 
187 
202-1 


93 


دوا 3وب 


0ب 


0ب 
0ب 


9ء 1112 
110 
2 ب 
0ب 

133 

53ب 

93ب 


جت نا ای نع إ4» 
(کا لرك وك بن يك بال إن مرب الأنفال 
و رمو 


وت زمیک ل ربك زنک ا رکا الأنفال 
وسین اللؤبيت ينه که سا الانفال 

ن خُر ارآ ید ق الانفال 
ور خی ا فم حا لایع راز الاقال 


اَم تولا رمم اللبشررت » 
وما گات و أن کت لم اریم 
بنجت ف ال وت حر اتا 


وا ات إن أن کن لد ری الأثقال 
جطیرۂ ی يتم کلم ئی التربة 
(تبلرق بر اف ابيط التوبة 


(شتحتك کل عا تروت » 
یئ اد یراز لمم بأفتمهز 
ریات له إلا ل مم وہ 

عقا انا ملک ل آرت ليزه 

را اذ 


ولا تيب يسكت ا 
رت راک متت وت ركاه ريه يونس 
راہ إلى نوله و موا حيرا 

الننت الام فز ت لبت تلنسكا» 


الاعراف 


الجاذِبٌ الفَيْبِنَ إلى الجانب الِفْزينِ 


60« 1۱80ء 1190 
61 
1133 
وو 


9, 200ب 
12ب 


الفھارس الغنية 


رت اتيش اع أنؤلهم اڈٹز عل ہرئی 
ریھپ إلى ضر لح برا اك 


انی 
مد بویرا حق برڑا اتب (a‏ يونس 
رجا ليش مل أتولهز» يونس 


يونس 
وقد سك اٹہ کا إل إلا آلب ما يب يونس 
نا تیل ونا بن اللي 

رت 0یئ يونس 
ئ يآ أذركة امرف 6ل انام اٹل لا يونس 
اله إلا ایی كنك بي با تئب 
)ا ےه ليت 


يرن 
(عی إ5 أرسكة ل مان يونس 
(اليع متت يه ب بیز يونس 


ع و 


ع نا أدركَة ترق کل ماس لم لال يون 
ولا یع نت یی ب۶ا بل و ين 1 


تت نہ لآ ركه إلا ايى 
جنپ و عَسَنت قتذ رشت ين يوس 
ٹین 

جن راد عَسَنْتَ قتذپ 


نم شف 
من اّایں عَنَ ابا لَتَفِلتَ »0 يونس 


يونس 


لوت لسن لمك برنس 


12ب 


14 
1129 
9ب 


1109 


1109 
1, 


۵ء ۱۱١‏ 
١1ب‏ 
2ء 112ب 
117 


2ب 
8ب 


1109 


0اپ 21اب 
12 


12 
109 


109پ« 1۱۱8 
9ب 
8ب 


607 


ان لبيك بد لتت لمن قد يونس 
(a.‏ 


ا a‏ وا س ےی سه 
ومرن » زار چم ڪل نابو س برا 


لا ات ڪٽ متم ڪلت ري لا يونس 
رہ « زار تیم حكل نابو حل برا 


ولا کات قرية 
ور رسپ 

(لنا امأ كنا عم مَدَابَ لري لي يونس 
الجن اش کے بي 

الا قز يونس 


وان ی يمس یں قوف )إلا س د هود 
44 34 
إلا ف هرد 
ك هود 


رر ا ت تو هرد 


92 


96 


97-96 


97-6 


58 


98 


98 
98 


98 
98 
98 
98 
103 


36 
BB 
98 
98 


113 


28, 


الفھارس الفئية 


رر سكا رت ری یں هود 
اتا الین کا کی اکر لم ا ری رشهن » عرد 
تھا ا ات ار الرس إلا نا کہ 


لکا الین ثرا کی اکر لم با یڑ ريه هود 
ییک ھا ما دان انث رالاس إلا ما كة 
0 

چک نا زیڈ رکم حيرت فيا نا ا هره 
تعر والأرّش إلا ما کہ ربک ب رلک کڈ 4 
د 

جع پ ند ھی ٭ تبرت با ما امت هرد 
أصوئث والأرش إلا عا كة رک 


(ھ تا کڈ 4 پیٹ هود 
(كلین غا تا امت اتوت اش إلا نا کا هود 
رك 
رلا ءا كة تم جن رک عل 3 بريد وک 
¢ هرد 
موث وَالأرسٌ إلا ما کہ هرد 
ری ا یڈ 

را تا کے ت مو 
«خَبِيت فا تا دان انماث الاس هود 
(ملة 3 خسو ز» هود 
(رلا ك كة 7 هود 
«للتتهغ کا ليرت » 75 
: هود 
هود 

الجدة 


106 
107-106 


107-106 


107-106 


107-106 


107 


107 


107 
107 
107 


108 
0 
8 


108 
112 
116 
119 

13 


95 


1ب 


104 


38ب 79ء 80 
4ا i89‏ 


4ا قوب كول 
2ب 


8ب 
8ب 18ب ۱179ء 


وب وما ووا 
كول 198 


8ب 


ق 3 

ولا دان تحتفت » إلا يس ر هود 
جات لاگ تی رن خن برسف 
زق كل ذي ملم عَليمْ» يربك 


نا شهننا إلا بنا غ2ا4 يرسف 
طم لا باب ہی تع لو إلا ألم الکبرر) ‏ يرف 
لا اتش بن إلا ا الكيرين» يرسف 
وة َد من فى التَمرت رالاس طْرمًا راي الرعد 


ولو مته أنه لی اتان ي الرعد 
وپ بكأ بتکم واب ق جیب » وسا ذلك ل إبراهيم 
له سر 

وتوا رمم تو الوب » إبراهيم 
و تی م بي وتن عصان إل عو إبراهيم 
ب 

نت تی أله یت وبي مش إیرامیم 
م نل ال عر ای وار إبراهيم 
(ند ين تم إا عتا خد الحجر 
ووا ل إلا بقدر تطرم) الحجر 
رت خر ت بنتی) الحجر 


وچ يكوت أن تا لم اللي « وَأ عابي الحجر 
خُر المَتابُ الاي 
جوہ ات 
(ک» 
ف الل الأ 
يدهم عدا َو التتاب) 
(رنا مد أن 66 
وو اك شنم عل ہت 
وت ہک شاط تن ليت ترازو 
ف ہب شروت 
ن ای اد أي أَبْمْ 


ية حي الحل 


الجاذبٌ الفَيْبِيٌ إلى الجانب الغْرَمي 


119-118 
41 


509 


100-99 


123 


5وب 
00 

اون 

160 

8 بب 
4بء 1130 
09اب 1192 
39ب 190 
8 


8ب 
6ب 


173 

8ب 

0171 

لفل 

دو دوب 
100ب 


117 
17 
3دا 169 69اب 
4 
H7‏ 
93ب 


0ب 


الفھارس الفنية 


دامع يله ي اللساء 


0 لاسرا 
0 شرف ف اتل ينه ۴ تئ الإسراء 
ون تن عتم إلا شی عیب الإسراء 


¢ الإسراء 
لو کات فى کی تی كَهْرَ في اَي آم الإسراء 
ت تیک 
(كذا حت زر یی الإسراء 
جم كدعوا الله أر ادا اتپ الإسراء 


(لل يكنا تا کہ تلق الكهف 


ات تیل بل کن ساي ارتي مرم 
رس عد إلا بار ی 

9م ہی بل اتن ر 
راع عل اس اشستو» طه 


ررک نملك » 

بللا عو لي ومنو آذه 
مو 

را ت ول زا لہ ڈگ آر تی 


3 قث 


611 


وما 


1ء تقب 
132 


187 1192 
9ب 129ب 
ووا 192ب 


2 

6ء 127پ 
1ب 

اب 74٦۱ء‏ 


5 76 اب 
176 


84ب 
8ب 
174 


9ء لاب 
6ب 


يله 
EEE)‏ طط 
09,8 ط 
اك قن يثنا ھی مب ليا اڑا طه 
طه 
طه 


(لا يثرث ا ولا نْ» 
« بث يا نلا ب 


(رلا مرا يه ميل عي ص ومن يمل عليه عله 
می َد هرن 

ئن ل امه لھ ينبل بوم الکن رزلا » ین عله 
64 
رت 


ر« حل اشراب ين َل 


رنب با طه 
(كنه تج ی طط 
(لا مر غا ل مم بے » 

وڪم را ےم ين نوب لئ حك 
حت( 

رت تد إل می هی الأنیاء 
وی تتزنها تک سل ےکر متا لیت الحج 
س ڪل نت عمل تما رى اص 
کر 7 را شم کر 
رنڈ اة یڈ ته انیٹ مر 


( نئا بپ ولا نکر المؤمنوت 


رما النور 


الجاذِبٌ الَتبِيْ إلى الجانْب المْزیي 
44 110 
44 117 
66 0 
72 0 
74 74 
74 4ب 1795ء 90ب 
13 
81 7ب 
٥۵ء‏ ٥0ء‏ 189 
101 
101 79ب 89 103ب 
114 167 
114 1108 
126 74 
23 19 
98 7ب 
107 وكبء 34اب 
2 123 
3ب 
0ب 


4 78ب والب 
1ب 


2ب 


613 
مز ات ن التور ک2 امب 
نے الب الور 35 49اب 150 150ب 
0ز ديد گینگرز ها بت الور 35 02 
(اقة و اسوب زلا او کا وا 
i42 40‏ 
41 7ب 
20 22 
ليت من N RE‏ ونه الفرقان 43 8ب 
2 
45 140 
45 49ب 
46 52اب 
65 5ب 
ومن ينمل مک بَلق أا الفرقان 68 2ب 
نا رب تی الفعراء 23 108 
(تن ادت لی کر لت بے الشعراء 29 9ب 
تی 
رر وت ےہ ن الشعراء 30 9 ب: 1200 
لکت وہ بد نت يت این اخيرات 31 9ب 1200 


(تككيا نه مم كلتو » مث الععراء 4و-وو ‏ 7وب 
لیت 


جرئی لَمْميكُم م القالئ) الشعراء 168 3 
ریز تويك لے ) الشعراء 214 ھ تا 

(ش بث اشن ينا دعا الثمل 62 ووب 

وي سی تدر » [ | 16 7ب 
لطت ينا كم يط ی ٣ئ‏ 7ب 
ھ7 ميب مسا وو کہ ريف امل 62 ملك 25لا 
ٹیس 


هه“ 


614 الجاذت الغَيْبِيَ إلى الجانب الفزين 


رٹ مر في و القصص 9 8ء 108ب 
می أن بت النصمص و 8 اپب 
نا نار می أل مآ از سنہ و القصص 9 116 
نا ِنْب م بن إو عرف » القصص 38 ١ب‏ 


فنا نهارت قلط الا الأبسرل اة رَه النصص 30 125 
عن ار ل بر إت ال رٹ کی 


نا ملك تحظم نن إل عرف » الصص 38 3ب ۱29ب 
200 
(نأنظر كيت كات عة الین يونس 39 128ب 
القصص 40 
ريم افد لمم نک المکرین) القصص 42 8ب 
رت گت هلب اَن القصص 44 12 
(إنك لا ہیی تن اک القصص 56 124 
جرد کن کا ی القصص 68 8 
کٹا أن المَنّ ) القصص 75 194 
ف عن ماق إلا رحب القصص 84 162 174 
3ب 
ووت ھت راقلا تح شیع ,َك بم المنكبوت 13 180 
الکن مُا حكَاوا بوت » 
(تلخبات اش راا ثم ناي السكبوت 13 89 
ول آلا ب تل ریا س الررم 4 6ب 
الل الاين ں اسوب زَلاشیٰ) الروم 277 8 اب 
(بشرت ان ال کی ناض ب الروم 30 M92 BB‏ 
ورک لو پک تن غین الأحزاب 40 36ب 
سے 26 
ومر البى بل ميخ لبك الاحزاب 43 3ب 


لن ا ريكنم يُمَلْنَ عل نين بحا الب الاحرب 56 0ب 
ناميا سلا تہ رئا تیت 
(رلا ال رلا اثر ولا ایل ولا نل فاطر 21-0 اب 


الفھارس الفنية علد 


رتا ات پٹتے تن بي ار قاطر 220 اب 
ا یل النکڑ ای إلا يمه فط 3ھ 3ب 
لمر ٤ڑ‏ مَك » فاطر ٠‏ 36 وب 
(لا لی مهم روا وا لٹ عه ين فاطو 36 2 
مَتَابهَا) 

ورتا بن لآ آم الى ملرّن» 22 118 
سرا ارم لا ارد گن 59 اب كيت 
ارہ نا تئن» الصافات 95 11 
ی اب إل تن جبن» الصافات ‏ 99 1ب 
و ات ل بن اتیج الصافات 100 ١ب‏ 
١ت‏ ل بِنَ الکیین الصافات 100 2ا 
تة لئے يي الصافات 101 2ب 
یب بے لين فى اتام أن عق الصافات 102 169 
زیت این فى الاي أن اك الصافات 102 1ب 
(تذ متك ار الصافات 105 0ب 
کے عنا کر الت الب العافات 106 10 
(رتگرکۂ ونح با ين آسَبِيِىَ» الصافات 112 2ب 
جيك اف العافات 149 ٢٦‏ 


سحن ريك رت آلب تا يمرت « وَسَلَمّ عل الصافات 182-180 182ب 
زین ٭ ولد مه رَبْ لیے 


( ترت م کے من تین ص 5 0ب 
( قق لن تد یا حك ي لنتقين)» ص 5 3ı‏ 
ص 75 3ı‏ 
ص 3 4ء 76 
ص 16 132 
حر 
جا تیش رلا ترا إل أ ل الزمر 3 دالت ۱۸2۰ء 
3ات 


قل تنترى لني جک لي تا بتنن) 21 9 22 


616 


ورد کر ہے الہ تا تم ڑا رن 
(لا انکر بن نة ا له لله لير آلب تا 
إلذ شر الت از 


(5 ائه بیز ات يتا إل ر الث 
ار 
ايى الین أ 

الین اترما عل الشبهم لا انکلرا من 


دم 


إن ئه بتر الوب عا إل کر التَمُورٌ 


رتا زرا أن کل ر 


(تت نجڪ إنٹز اترتا خرن 


إن يك کا كَنِبُهُ زإن يك مَاوقًا بكم غ 
نف اللي يَعِذُكُمْ4 


یہ تو یں اا ت * 


0 دی 
م الاب 


حا ن تا الہ 
وی لاف علیِکم بئل ب 
(ریں لاه با 

قزم اتبئول هكم کیل ازا 

واف ال رت سره آي 

ایل 36 بترت » 

(أنيلرا تال يوست اتد الْستابِ» 

الا بتو یا سا وبا 

جا :ل ورت 

(انئرن لنتمن لل 

0ضا اؤ بات لوا اتا ہائو وده ورا 
با کا بو متركين ٭ د ب بَتَثمُمْ یکم ل 
رازا ا 

زد بك مهم يتم لا رازا با مك آمو لى 
و ل ي ابت 


غافر 


29 


8-4 


85 


108ب 


174 


الفهارس الغنية 


گر يك مزع يتنج ت نأا خآ» 
مك آقم آل کن حلت فى بابي 
جھر يق يتفم ريكب ا ونا بلتآ» 


جڈکا ينا یت 

ف اماق ق اش 
رصبم تَا ى الآكق» ون اشم 
رای گنی کیت 


یی گیئیے۔ تی ومر اتییغ الي 
وعو آگۓ اليئ 
وی كته سی رر التببع ایی 
یی گیتیو تب 
«رلا قروا ن 

يترا 


a) 


لح من 

رد ککژت) 

رن كنم عل تي عل الت 
ار نت و رت 
رت تیت إلا بال 

وئٹئر ت کا ي الشنود» 


617 


9ب 
9ب 
2 7٦١ب‏ 
۶ء 23 اب 
1128 
7ب 
تھا 
174 
قب 37اب» 
62اب 71اب 
0ب 
174 
81اب 
27ب 
19 
وھا 
2 
2ب 
ور 


618 
وو ی آلا ےا تا) الحالية 
ومن ر ت ي ترب وك ي الاي ي بنذ الحائية 
لت تي لد لم حون الفرقان 

: الا حتاف 
الأحقاف 
مد 
و نو لفرت ار علق شري آلآ محمد 
من لذبت تبرغ ہن برت ائ الفح 
0 الله بد لله مرن الفتح 
ب 
ریت لله بک غنم ع الاحزاب 


م نرت له من حل الوريد » 5 
وي ار نبت بين » ون لمك أن نميه الذاریات 

3 : 

ق 

هر مر رس ق 

ل س نرس ق 
وت وتي الحم 
رک را رر ي النجم 
رو ارد رو یں الحم 
62 مدل ٠‏ تن نت وي ار أتن» النجم 
روش القمر 
رتا ار إلا ون هنع بار القمر 


س اللي تیب ٭ یٹ رخ ل تياب الرحمٰن 


السادبٌ الخْيْبِيّ إلى الحاہب المرب 


21-0 


1ب 
172 

8ات 

173 

4اب 

9ب 

45ب 
وب 1180 
0 


36ب 


1112 بب‎ ٥١ 


6ب 
2ھا 

2ب 
9ب 

9ب 
4ء 183 
4ب 
136 

s6 

16ب 
176 
50ات 
169 


اتمهارس الغنية 
(ك عم هر في کل الرحمن 
کت رر یاب الرحمن 


ولا تقض ولا مو الراقعة 
(مر ارڈ وال والنهر واتابلةٌ ور پک شيم علي الحديد 
رر ارڈ را انہر تال الحدید 
رھز تعکر ا تا کم الحديد 


(تئر تن الحديد 


زاوا یکا تل تخت يه الحديد 
ر جو .ا ت رت الحديد 


7ت يحكرث ين موی دو إلا خُر رئ المجادلة 
يرع لَه الین اما يسك ولي أو آله ميسو المجادلة 
(بات الین نامدا إنا تيم اول قيا بين يق المحالة 
رن عق 

<أنتهك يرب لين آل ي رب الأيكن م المجاطة 
تقشت) 

( إن جرب انم حم لتر المجادلة 
نكل الین شیلوا اة تم لم يارا كسمل الجممة 
آلجار تحمل اتتَزا) 

وا ای بر عر > لل ل أت التحريم 
(لا بصو الہ مآ ارم ربماون ما بسن الحرم 
وما ای لجار البقرة 


جار گا س تر تنل تا 6 ن اي اتير) ‏ الملك 


مرا بِدَنِيمَ» الملك 
نیٹ بن حبك لا کرت « زا خم إن كبى القلم 
ع« 

(بریچ کت عن الساقة 


(4 تا ع اة الحاقة 


337 
33 


619 


23 

8ب 

9وب 89ا 
وب 

2ب 80اب 


c41‏ 168 ۱179ء 
19۱ 


وت 
156 


620 


ی بم كن برد حي آلف تو 
وخ ينغ لی إلا بائ 
ری مرک ی هلا ا 


و مث ی تنا وك ه الم زمر ملت إلا ان 


يل 

(ثم ہی لنٹ كم وسرت لم خر 
اتنا رتم پد ٣ن‏ س 
رن تی رت 


(ونگررا نی سد 
(لا شرت مهكد ولا عرد وکا ولا سوا ولا ينوت 
َد رت 


جنر تمئوا لم تى یں ا اال 
EDED)‏ 


EY) 
(حَبیںَ یا أبنا»‎ 
ی كل لد إل روہ حي‎ 


وو عمل کت به یبن نت بین با له 
«لبين با لذا لا س ی مزه رلا ع إلا 
ع ننف حر رئ 


بی ولتک وین تا ہے ڑا د 


رنف ا سانا لا يلون 0 ونا ييا 


ل 


23-1 
26-3 


28-21 


90اب 191ب 


کوب 
41 

0ب 

دول 3وا 97ب 
2ب 175 

4و 

191 


95ب 


الفهارس الفتية 


(حَرة رَه 
فا کی ريدم إلا ع 
جا رمع تس 


(هذ کر زق 

وت كت هل کر راق 
و ف تھ ب ل تى 
(جت ررق ل جۂ ی 

(مت بعر شیرت 

( بت عن ہم عیبر مرن) 
جم رم تلا تت 

لد ب نے مُت 

وب هر ربک سوط عاب 
رج رف والتلك سنا ص 
جک انش این ٭ ای 
راتا َة ريك مَحَیك) 

ع کے ہك 
2200ی 


م مَا ب الٹشر> 
(کڑ اق 


(کڑ اق ارق 
)نار آئی آلمُومَدَة » الى لی عل الاؤتر) 
(الئرتتۂ » التي لع عل الایس) 


621 
2ب 
1ب 
لابن 29اب 
0 
را 


3ء 129ب 
لل 


(0-0 


فھرس الأحاديث البوية“ 


متن الحديث 
«انقاكم وأعلمكم بالله أنا؛.البخاري؛ 1: 6 (20). وفي 
مسلم: لإي لأرجر أن أكون اخشاکم لله وأعلمكم بما أتقي؟"» 
2 81 (110). 
«إذا فرغ الله من القضاء بين خلقه أخرج كتابًا من تحت العرش إن 
رحمتي سبقت غضبي...). ورد في كتاب البعث والنشور لابن أبي 
داود السجستاني» وذكر المُحقّق الحريني السلفي أن إستاده 
حنء 75. (52). وللحديث أكثر من روابة وألفاظ متقاربة 
آوردها البَرْْنْجِي في المتن. 
'إذا قال الإمام: سمع الله لمن حمدءء فقولوا: رينا لك الحمف...». 
ورد في البخاري 158:1 (796)ء وفي مسلم: ہرإِذا قال: سمع الله 
لمن حمده فقولوا: اللهم رينا لك الحمد يمع الله لكمء فإ الله 
تارك وتعالى قال على لان نيه صلی الله عليه وسلم: سمع الله 
لمن حمدهة. ملمء [: 303. (404). أير داودء !: 164ء 
(603). سد أحمد. 32: 435 (019665 
"إذا كان يوم الجمعة تزل الله تبارك وتعالی من عليين على كرسيه.. ٠٠‏ ثم 
بصعد تبارك رتعالى على كرميه». جاء في المعجم الأوسط للطبراني: 
«مإذا كان يوم الجمعة نزل من علین فجلس على كرسيه...٠ء‏ 2: ٠314‏ 
(2084). وني اللنة لمبدالله بن أحمد بن حنبل: «فإذا كان يوم الجمعة 
نزل تبارك وتعالى من علين على کرمیہ؟: 1: 250. (460). وفي 
معنف ابن أبي شيبة مله 2: 17١6ء‏ (5557)۔ 


«اذكروا موتاكم بخير». ورد في الترمذي بصيغة: «اذكروا محاسن 
مرتاكم؛. 3: 3310. .)١019(‏ أبو داوں 4: 275 (4900) . 
«أرواج الشهداء في آجواف طير خضر». ورد في سنن الترمذي: «إن 
أرواح الشهداء في طير خضر». 4: 176ء (1641). آبو داود: «جعل 
الله أرواحهم في جوف طير خضرهء 3: 15ء (2520). ابن ماجه : «إن 
آرواح المؤمنین في طير خضر؟. 1: 466. (1449)۔ 


103 


9ب 


178 


اب 


122 


انظر: المصادر الستخدمة في تخریج الاحاديث وطبماتها في آخر هذا الفهرس. الترقيم 
شير إلى رقم المحلد. ثم رفم الصفحةء وما بين فوسین رقم الحديث. 


القهارس الفتیھ 


11۔ 


2ء 


«أزهد الناس في الانیاء وأشدّهم عليهم الاقربون». ذكره السيوطي 
في الجامع المغيرء 1: 418. (2861). وأورده الألباني في 
ضعیف الجاع الصخیرء 1۱15ء (795)۔ 

٭الوسلام يجت ما قبله». ورد في صحيح مسلم: «الإسلام يهدم ما 
کان قبلەف۱: 2ء (121). همد أحمد: «الإسلام يجت ما 
كان بی 29: 312 (17777). 

«أشد الناس بلاء الأنبياء ثم العلماء ثم المالحون». وفي رواية: 
«الأمثل غالامٹل*. ابن ماجهء 2: 1334 (4023). الترمذي. 4 
1ء (2398). المتدرك على الصحِحین؛ 1: 119. 

#العبد ليعمل يعمل أهل النار حتی لا يبقى بينه ریٹھا إلا ذراع1. 
ورد في البخاري :إن أحدكم آر الرجل يعمل يعمل آهل النار 
حتى ما يكون بينه وبينها غير باع أو ذراع فيسبق عليه الكتاب 
فيعمل يعمل أهل الجنة فيدخلها وَإنّ الرجل ليعمل يعمل أهل 
الجنة حتی ما يكون بينه وبينها غير ذراع أو فراعين فيسبق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل أهل النار فیدخلھا؛. 6: 2432ء (6221). 
وقي ملم ٠‏ 4 2036ء )2643( . 

«الآن يا عمر». البخاري» 6: 2591ء (6657). مسد أحمدء 
9: 3اک )18047( . 


«إلا ومن أشركء ئلائا؛۔ فتح الباري؛ 8: 422ء (4625). رفي 
متد أحمد: إلا من أشرك؛. 37: 46 (22362 . 

الله آشد فرحا بتوبة عبده من أحدكم إذا سقط عليه بعيره...٠.‏ ورد 
في البخاري: «الله ارح بتوبة عبده من أحدكم سقط على بعيره 
وقد املّه في آرض ف ٤ء‏ 5: 2325ء (5950). وفي مسلم: 


«لله أفرح بتوبة عبده من أحدكم يجد ضالته بالفلاةه 4: ۱2061 
(2675(. 


«اللهم لك الحمد انت نور السماوات والأرض ومن فيهن؛ ولك 
الحمد انت قیّوم السماوات والأرض ومن فیھن). البخاري. ۱: 
7 (١٥٥۱)ء‏ وأیشٌاء 5ا 2328ء (5958). ابن ماج [: 
0 (1355). سد أاحمدء 440:4 (2710)۔ 

«أما اهل النار الذين هم اهلها فإنهم لا بمونون فيها ولا يحيون». 
مسلم؛ 1: 172ء (185)۔ ابن ماجه» 2: 1441ء (4309). 
انا أعرفكم بالله واخوفكم منه. المقاصد الحسنة. 184. رفي 
البخاري: «إن اتقاکم وأعلمكم بالله أتاا. 1: 16ء (20)۔ 
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:انا أعلمكم بالله». ورد في المستدرك على الصحیحین: «قأنا 
والله أعلمكم باللهه. ۱: 647. وفي البخاري: «فوالله إِنَِي 
أعلمهم بالله»» 5: 2263ء (5750). وفي مسلم: «لأنا أعلمهم 


بالله؟. 4: ۱829ء (2356). 


إن أحدكم إذا قام في صلاته فإنه يُناجي ربهء وإنّ ربه يته وبين القبلة». 
البخاري؛ !: 159ء (397). وفي مسند أحمد بن حتبل : إن الله عر 
وجل قبل وجه أحدكم في صلائيف 8ء )4509(. 

#أنا خاتم الأئیاء رأنت يا علي اتم الأولياء». ورد في تاريخ بغداد 
2 19. وذكر بعده: هذا الحديث موضوع من عمل القصاص ۔ 
فان سید ولد آدم١ء‏ «أنا سيد ولد آدم ولا فخره» آنا سید الناس 
يوم الفيامةا. ملم 4: ۱782ء (2278). الترمذي. 5: 308ء 
(1148). ابر داوںء 4: 218 (4673) . 

«أنا عند ظن عبدي بي'. البخاري» 6: 2694ء (6970). مسلم» 
4 2102 (2675). 

"إن الة في العيد اللعاب من طريق والرجوع من أخرى ليشهد له 
الطريقان». ورد في البخاري: ہکان النبي صلی الله عليه وسلم إذا 
كان يرم عيد خالف الطریق*: 1: 334 (943). وني الترمذي: 
«كان النني صلی الله عليه وسلم إذا حرج يوم العيد في طريق رجع 
في غيرء». 2: 424. (541). اين ماجهء [: 412ء (1301). 


"إن الله أفرح بتوية التائب من الظمآن...٠.‏ ورد في مشيخة أبر 
عدالك الرازي بصينة: إن الله عز وجل لأفرح بتوبة عبده المؤمن 
من الضال الواجد: ومن الظمآن الواردء ومن العقيم الوالد. فمن 
تاب إلى الله عز وجل نوبة نصوحًاء أنسى الله تعالى حافظيه 
ویفاع الأرض خطایاہ وذنويه؛ أو قال: دنوه وخطابا:اء ص 
5۔ وضقفه الالباني في ضیف الجامع» 667ء (4632) ۔ 

إن الله علق مئة رحمةء فسم رحمة بین خلقه يتراحمون بهاء 
وادّحر لاوليائه نسعة وتسمين'. ورد في الصحبحین:8جعل الله 
الرحمة مالة جزء نامك عنده نسعة ونسعين وأنزل في الأرض 
جرةا واحنًا فمن ذلك الجزء نتراحم الخلائق حتى ترقع الدابة 
حافرها هن ولدها خمشية أن تصيبهاء البشاري. 5: 2236ء 
(5654). م 4: 2108 (2762) 

إن الله خلق آدم على صررتةة. مسلم. 4: 2017ء (2612)۔ 
مدأحمد. 12 275. (7323). 
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"إن الله يفرح بتوبة العبد». انظر الحديث رقم (13). 

*إنْ المؤذن ليشهد له مدى صوته من رطب ويابس». أبو داودہ 11 
2ء (515). رفي الممجم الأوسط للطبراني: ایغفر للمؤذن مد 
صوته»» [: 45. (121). وفي مسند أحمك 13: ٠52‏ 
611 7). 


:3 مدينة الملم رعلي بابها». المستدرك على الصحيحين»‎ Ul» 
. 66 :11 المعجم الکیر للطبرانيء‎ .7 

داتم أعلم بدنياكم». «أنتم أعلم بامور دنياكم». ورد في مسلم: ٥‏ آنتم 
أعلم بامر دنياكم». 4: 1836ء (2363). وفي مسند أحمد: :إن 
کان آمر حنیاکم فشأنكم:. 37: 235ء (22546)۔ 

إن جیریل عليه السلام دمنّ الحال في فیەہ. ورد في الترمذي: ایا 
محمد فلو رأيتني وأنا آخذ من حال البحر قأدسه في فيه 5: 
7ء (3107). وفي مسند احمد: "إن جبريل كان يدمن في فم 
فرعون الطين مخافة أن يقرل: لا إله إلا اللہ 4: 45 (2144). 
أن جممًا سالوا رسول الله... إذا كان يوم القيامة نادی مناد لع 
كل آمة ما كانت تعبد...٠.‏ البخاري؛ 4: 1671ء (4305). 
ملم 1: 163ء (۱82)۔ 

«إن ذلك يوم يقول الله تعالی لآدم: يا آدم اخرج بعث التار....4, 
ورد في البخاري بصيغة: ایقول الله: يا آدم» فيقول: لبيك 
ومعديك والخير في يديك» قال: پقول: أخرج بعث النارف 3: 
1ء (3170). ملم 1: 201 (222). 

١إ‏ ريي غضب الیوم غضبًا لم يغضب مثله قبله. ولن یغضب مثله 
بعده». البخاري؛ 4: 1745ء (4435). مل 1: 184 (194)۔ 
إن شاء الله يخرج أناًا من الذين شقوا في النار فيدخلهم الجنة 
فضلاه. ورد في مسلم: إن الله بُخرج ناسًا من التار فيدخلهم 
الجةه» 1: 177ء (191). ابن حبانء 16: 526 (7483)۔ 
إن من العلم كهيئة المكنون لا يعلمه إلا العلماء باللہ فإذا نطقوا به 
لا يُتكره إلا اهل الغرة بالله». آوردہ الالباني في ضعيف الترغيب 
والترهيب. ص 52. وانظر: فتاوى ابن تيميةء 13: 231. 


«إني اجد تفس الرحمٰن من قبل اليمن»» ورد في مسند أحمد: 
«رأاجد نفس ربكم من قبل الیمن؟ء 16: ۰576 (10978). وذكره 
الألاني في سللة الأحاديث الصحيحة. 1099 (3367). 
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#إني عند الله لمکتوب خانم النبيين وإنّ آدم لمُنجدل في طينته». 
المقاصد لص 7. وفي سد أحمد: «إني عبد الله لخاتم 
الئےن؛ وإنْ آدم عليه اللام للنجدل في طيتعد». 28: ۹9٦۱ء‏ 
(17150).۔ 

«إمد تومي ناهم لا یعلمون). الضياء المقدسيء الأحاديث 
المختارق 10: 14. رورد في البخاري: «اللهم اغفر لقومي فإنّهم 
لا يعلمون». 3: 1282ء (3290). وفي ملم: 'رب اغفر لقرمي 
نهم لا يعلمونف 3: ۱417ء (1792) . 

«أهل جهنم یخرجون منها ولو مكثوا فيها عدہ رمل عالج». فتح 
الاري 11: 429 (6344). 

#أول ما خلق الله المقلة. ورد قي المعجم الأوسطء والمعجم 
الكبير للطبراني: الما خلق الله عز وجل العقل». المعجم 
الأاوسط: 7: 190 (7241). المعجم الکبیں 8: 339ء 
(8086). وانظر : فتاوى ابن تیمیةق: ۱8: 336۔ 

«أوليائي تحت قبابي لا يعرفهم غيري». أورده الغزالي في الإحیاءء 
4 3147 

«بمثت إلى الخلق كافة». في مسلم: ہوأرسلت إلى الخلق كافةاء 
١۱‏ (523). الترمني. 4: ۱24 (1553). 

«نفكروا في آلاء الله» رلا تتفكروا في ذات الله؛. شعب الإيمان 
للبهني. ۱: 136 (120). المعجم الاوسط للطبرائي: 1:6 
0 )6319( 

الم النين يلونهم». الخاري. 2: 938 (2508)ء وأيضًا 6: 
432 (6282). ملمء 4: ۱962ء (2533)۔ 

#لم برفمرن رؤوسهم وقد تحوّل في صورته التي راوه فيها اول 
مرة». ابن ماجه. 1: 65ء (184). ویصیغ قرية في البخاري» 16 
۶4ء (7000). سلم: ۱: ۱163ء (۱۸2)۔ 

+الحجر الأسرد بمين الله في أرضه). رواء الطبراني في الأوسط بلفظ : 
#رهر يمين الك عر وجل يُصافح بها خلقہ؛. 1: 177 (563). وذکرہ 
الأناني في مللة الأحاديث الضعیفة: 1: 3190ء (223)۔ 

«خلن الله آدم على صورته». انظر الحديث رقم: 25. 

#خلن الله فرعون في بطن أمه كافرًاة. المعجم الکبیر للطيراني» 
0 ء (10543). شرج اعتقاد أهل الثُنة والجماعة 
للالعاني» 1: 633 (1019). 
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49 «الخلافة بعدي ثلاثون سنة ثم يصير ملكا عضرضًا)؛ وني 46 
روایة: «خلافة النبوة ثلائين منة؛. في ابن حبان: «الخلافة بعدي 
ٹلائون مسلةء لثم تصير ملكاء. 15: 392ء (6943). وفي مسند 
أحمد: 'الخلافة ثلاثون عامًا ثم يكون بعد ذلك الملكاء 36: 
8ء (21919). وعند أبي داود بلفظ: #خلافة النبوة ثلاثون سنة 
ٹم يؤتي الله الملك من يشاء أو ملكه من بشاءا 4: 211ء 
(4646). 
50. «رأيت ربي في صررة شاب أمرد قططا. صححه جمع من العلماء 174ب 1178 
منهم الإمام أحمد والطبراني وابو يعلى» وابن تبمية في بيان تليس 
الجهمية» انظر: إبطال التأويلات لأبي يعلى القراءء ص 33 وما 
بعدها. وضعقه ابن الجوزي في العلل المتاهية: وقال السبكي في 
طبقات الشاقعية الكبرى: موضوع مکذوب على رمول الله صلی 
الله عليه وسلم۔ طبقات الشافعية الكبرى» 2: 312. 
51. «رأيت في المنام آني أنيت بلبن فشربت منه حتی امتلات و 9ب 
ما عبّرته يا رسول الله؟ قال: العلم؟. ورد في البخاري بصیغة: 
«بيتا أنا نائم آتيت بقدح لبن فشربت منه حتى إني لاری الري 
يخرج من أظفاري ثم أعطيت فضلي- بعني: عمر- قالوا نما لته 
يا رسول الله قال: العلم». ۱: 43ء (82), وأيضًا 6: 2571ء 
(6604)ء وفي ملم: 4: 1859ء (2391). 
2 رب أشعث أغبر ذي طمرین لا يؤبه له لو انسم على الله لأبرہ؛۔ 4 
ائہستدرك: 4: 323. وفي الترمذي بلفظ: اکم من أشعثك 
أغير...». 5: 692 (3854)۔ 
3۔ درحم الله فلاا لقد ذكرني آية كنت أنسيتها من سورة كذاه. في 166 
مسند احمدء (4: 5815ء (25069). رقي مسلم ورد: ابرحمه 
الله لقد أذكرني كذا وکذا آية كنت أسقطنها من سورة كذا وكذاف 
1 43ک (788)ء وکتا في الخاري» 2: 940 (2512) 
وأيهًا 4: 1922ء (4750). 


54. «زوجني الله من فوق سبع سماوات». ورد في البخاري: «إنّ الله 178 
أنكحتي في السماء8ء 6: 0ء (6985). وني مند احمد: 
«إن الله اتكحتي من السماءة, 21: 69ء (13361)۔ 

55 «سبحائك لا أحصي ناء عليك. أنت كما أثنيت على نفسك». 1196 
ملم !: 352. (486). الترملي» 5: 524 (1493). ابو 
داردء 1: 232 (079). 
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نهل الأمر». ورد في البخاري: «سهل لكم من أمركما 2: 
4ھ )2581(. 

اشيّبني هود رأخواتها' المعجم الكبر للطبرائي؛ 6: 148ء 
(5804). سند أبر یعلی الموصلي؛ 2: ۱84ء (880). 

«علمت علم الأولين والآخرين». ورد في الترملي: «فعلمت ما في 
المارات رما في الأرض»؛ 5: 366 (3233). وأيضًا «فعلمت 
ما بين المشرق والعغرب٤ء‏ 5: 367ء (3234). وكللك في مند 
أحمد 5: 437 (3484). 

«فإذا الرب قد أشرف عليهم من فرقهم فقال: السلام عليكم...». 
ابن ماج ۱: 65 (۱84)۔ 

«فبأنيهم الجبار في صررة غير صورته التي رأوه فيها أول مرةا 
"فبأتيهم الله في غير صورته التي یعرفون؟ «فيأتيهم الله في 
صورئہ التي بعرفونة؛ «فيأتيهم الله في غير صورته التي يعرفون» 
انظر الحديث رقم: 45. 

«فيفرلون: حتى نظر إلبك فتجلى لهم يضحك». مسد احمد 
3 3238ء (15115). النة لابن أبي عاصمء 281ء (631). 
في كل فرن من أمتي سابقون». أورده الألباني في سللة 
الأحاديث الصحيحةء 5: ٠7‏ (2001). وفي فيض القدير شرح 
الجامع الصغیر لليرطي؛ 4: 458 (5962). 

"قال الله تعالى: إن أولبائي من عباديء رأحبائي من خلفي+٭ 
الذين يُذكرون بذكريء وأذكر بذكرهم؛. مد احمد 24: 316ء 
(15549). الممجم الارسط للطبراني» 1: 203, (651). 

«قال الله تعالى: من أذى لي ولیّا فقد أذنته بالحرب)۔ ررد في 
البخاري: «إن الله قال: من عادى لي ولبًا نقد آذنته بالحرب٥+‏ 
5. 2385 (6037). ابن حبان. 2: لاک (347). 

فقال لي جبريل : لو رأيتي پا محمد وأنا أغط فرعون بإحدى يدي» 
ودس من الحال في فيه..». انظر أعلاء: الحديث رقم: 30. 

«قال لي جبریل: ما كان على الأرض شيء أبغغى إليَ من 
فرعوت فلما آمن جعلت احٹو فاه حماق رانا اغطه خخثية أن 
تدركه الرحمة؟ انظر أعلاء: الحدیثٹ رقم 30. 

«قد علمرا أي أنفاهم لله وأداهم للأمانة». المستدركء 2: 23ء 
(2254). الترمذي. 3: 5۵09 (۱113)۔ 
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68. «القرآن ظاهر وياطنء وحد ومطلم». اررف الألباني في ضعيف 8s‏ 
الجامع الصغيرء 2193 (1338). رفي سا لة الأحادبث 
الضعيفة, 6: 59ک (2989) . 


69. «قسم رينا رحمته مئة جزء فأنزل منها جزة! فهر الذي يتراحم به 201]» 201ب 
الناس والطير والبهالم» ريقيت عنده من رحمة إلا رحمة واحدة 
لعباده يوم القيامة». انظر الحديث رقم: 24. 


0۔ ‏ «قلب المؤمن بين أصبعين من اصابع الرحلن». بصیغ مُنابهة في 4ب 
مسد الإمام أحمد. 11: 130 (6569). ابن ماج 1: 72ء 
(199), 

7 «قلت: يا جبريل أيُصلي ربك جل ذکرہ؟ قال: نعم قلت: ما 1ب 


صلاته؟ قال: مبّوح قڈوس؛ سبقت رحمئي غضبي». ذكره 
الطبراني في المعجم الصغيرء ص 23. رفي المعجم الأوسط: 
1 2ء (1۱4)ء أما الألياني فقد قال: إنه موضوع وأورده في 
ملسلة الأحاديث الضعيفة والموضوعة 3: 570ء (1386). 
02 «قيل يا رسول الله متى كُتبت نبیّا؟ قال: وآدم بين الروح فكب 
والجد). مسند الإمام ايت 4 202, (20596). المعجم 
الکیر للطبراني» 20: 353ء (833) (834). 
3۔ «كان الله ولم يكن شيء غیرہ6. اکان الله قبل كل شيء؛. اکان 36 42 
الله ولا شيء معهة. البخاري؛ 3: ۱166ء (3019) ويصيخة: 
ہکان الله ولم یکن شيء قبله؛ء 6: 2699ء (6982)ء رأيضًا ابن 
حيان, 14: 11ء (6142)۔ 
74 «کات في عماء لیس فوقه هراء ولا تحته هراءة. ابن ماجه 1: 49ا 
64 (182). مد أحمدى 26: 108ء (16188). الترملي. 5: 
8ء )3109( . 
5 «كل مولود يولد على الفطرة... ثم أبواء يهرّدانه وینشرانه hes‏ 
ويمججسانهة. البخاري. 1: 456؛ (1292)» رأيضّاء 4: ۱792ء 
(4497). 6 6226(:2434). مسلمء 4: 2047 (2658). 
آبو داودء 4: 229 (4714). مسند آحمد 12: 104» 
(7181). 
6 ٢کمل‏ من الرجال كتبر رلم بكمل من النساء إلا آسية امرأَء فرعون 16 
ومريم بنت عمرانا. البخاري؛ 3: 1252ء (3230) وابضضاء 
5: 2067ء (5102). مسلمء 4: 1886ء (2431). الترمذيء 
4: 275 (1834). ابن ماجه, 2: ۱۵9۱ء (3280)۔ 
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الجاذب ات إلى الجانب الفزيق 


«كتت أول الين في الخلق رآخرهم في البعث». مد الشامین 
للطبراني 4٤4 ٠‏ (2662). المقاصد الحسلةء 327 (837). 
«كنت ممعه وبصرہ ولسانه ويده ورجله». ورد في البخاري: «كنت 
سممه الذي يسمع به. وبصرہ الذي يُبصر به ویدہ التي یبطش 
بهاء ورجله التي يمشي بھا٤ء‏ البخاريء 5: 2385ء (6137). 
ابن ان 2: 58ء (347). 


«كنت نيا وآدم بين الروح والجدا. انظر الحدیث رقم: 72. 


«كنت نيا وآدم بين الماء والطین؟. ذكر مرعي بن يوسف المقدمي في 
كتاب الفوائد الموضوعة في الأحاديث الموضوعة أنه موضوع» 
4ء (89). وكذلك أورده السخاري في المقاصد الحسنة. ١327‏ 
(837) وقال: لم نقف عليه بهذا اللفظ. وانظر الحديث رقم: 72. 
«لا تدحل الملاتكة ينا فيه كلب». الخاري» 4: 1470ء (3780)ء 
رأيضًاء 5: 2220. (5605). سلم: 3: 1664ء (2104). 

:لا تففلوني'. ورد في تأويل مُختلف الحديث لابن قتبة: فلا 
تفضلوني على یونس بن منى ولا تخایروا بين الأنبياء. ص 240. 
رورد في البخاري: الا ينبغي لعبد أن بقول: آنا خير من يونس 
بن متی؟: 3: 1344ء (3215). وفي سنن ابي داود: ما بغي 
لني أن يقول: إني خیر من يونس بن متى». 4: ١217‏ (4670). 
«لا تزال النار تطلب المزید حتى بضع الجبار فيها قدمه فتقول: 
قطي قطني...٠.‏ ملم. 4: 2187ء (2848). الترمذي» 5: 
۵ء (3272). والخاري بلفظ : ؛یلقی في النار وتقرل: هل من 
مزيد حتى بضع فدعه فقول: قط قطف 4: 1835ء (4567)۔ 

«لا نزال طائفة من أمتي قرامة على أمر الله لا يضرها من 
خالفها؛. ١لا‏ تزال طائفة من أمعي ظاهرين حتى يأتيهم أمر الله 
وهم ظاهرون». ...حت تقوم الاعةه. ١لا‏ تقرم الساعة إلا وطاتفة 
من أمتي ظاهرين على الناسء لا يبالون من خللهم...٠.‏ مسلم: 
١‏ 17ء (6ؤ5ل. وايشّكء 3: 1573ء (192101920). 
الترملي. 4: 485 (2192). ابو داوء 3: 4. (2484)ء ابن 
ماج ۱: گے (0. 

١لا‏ علم شيا خيرًا من الف مثله إلا الرجل المؤمن٤.‏ المعجم 
الصغير للطراني. ص147. وجاء في المقامد الحنة: اليس 
شيء غيرًا س ألف مله إلا الإنان؛. 353. (917) . 
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«لا يزال الله تبارك وتعالى يغرس في هنا الدين غرسّاء يستعملهم 
فيه بطاعته...». ابن ماجه» 1: کے (8). سد أحمد؛ 29: 325ء 
(۱7787)۔ 

«لا يزال عبدي يتقرّب إلى بالتوافل حتى احبہ؛ فإذا أحببئه كنث 
سمعه الذي يسمع به.... انظر الحدیث: 78. 

هلما أغرق الله عز وجل فرعون قال: ءانث اللہ لا لہ إلا الي 
مات به با نیل ۷ء قال لي جبريل: يا محمد لو رأيتني رانا 
آخذ من حال البحر...». انظر أعلاه: الحديث رقم: 30. 

«لمًا خرج آخر أصحاب موسى ودخل آخر أصحاب فرعون أوحى 
الله إلى البحر أن انطيق علیھم؛ فخرجت أصبع فرعرن...٠.‏ انظر 
الحديث رقم : 30. 

الما قضى الله الخلق كتب في كتاب فهو عنده موضوع على 
العرش: إل رحمتي تغلب غضبي». وني لفظ مسلم: الما خلق 
الله الخلق كتب في كتابه فهر عندہ فوق العرش إن رحمني غلبت 
غضبي». البخاري. 3: 1167ء (3022)ء رأيضًا. 6: 2713ء 
(7015). مصلم. 4: 2107 (2751) 

«لو استقبلت من أمري ما استدبرت ما سقت الهدي'. البخاري» 
6 2642ء (6802)۔ مسل 2: 870 (1211). 

«لو أمبح فيكم موسى ثم العتمره وتركتموني لضللتم....4. مسند 
أحمد. 25: 198 (15864)ء 30: 2280 (18335)۔ 

«لو أطعته لأطاعك». ورد في المستدرك: «إن أطمت الله 
لِطيملك:: ۱: 727. 

«لو تعلمون قدر رحمة الله لاتكلتم». ذکرہ ابن أبي الدنيا في کتاب 
حسن الظن باللهء 47. (63). وأررده الألباني في السلسلة 
المحيسق. 5: 200, (2167). 

*لو رایتني وانا آعذ من حال البحر نادسّه في في فرعون مخافة ان 
تدركه...؛. انظر أعلاء: الحدیث رقم: 30. 

«لو قال فرعون فرّة عين لي ولك لكان لهما جيمًاء. السيرطي ٠.‏ 
الدر السٹور 11ء 430. وني تفير الطبري. 18: 163. 

لو كان موسی حًا ما وسعہ إلا أن يتبعني». مسند احم 23: 
9ء (15156). مصنف ابن أبي شی 8: 575 (26828). 
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الولا لما خلقت الأفلاك ولا الجنة ولا النار». ذكره الألباني في 
المللة الضعيفة. ۱: 450 (282). 

«لو مزل عذاب من السماء لم بنج منه إلا عمرة. ورد في الدر 
الستور للسيوطي : لو نزل المذاب ما أفلت إلا عمر؛. 7: 203. 
البس شيء حبرا من ألف مثله إلا الإنسان. انظر الحديث رقم: 
0 

هما احب أن لي الدنيا وما فيها بهذه الآية: (ثُلْ 
اروا عق مهغ لا لرا بن تعمد أله إن آم بير اوت 
حميعًا)...». انظر الحديث رقم: 11. 

سا أحب أن يكرن لي الدنیا وما فيها بهاة. انظر الحديث رقم: 
ل 

دما بال أقوام بننڑھون عن الشيء اصنعه: فرالله إتي لأعلمهم بالله 
عز وجل وأشدهم له خشيةة. الخاري. 5: 2263ء (5750)۔ 
ما حلق الله تبارك وتعالى من شيء إلا وخلق ما يغلبهء وخلق 
رحمته تغلب غضه». المستدرك على الصحیحین؛ 4: ١277‏ 
(663)۔ 

ہما شاء الله کان وما لم یشأ لم یکنا. أبو داودء 4: ٠319‏ 
(5057). النن الكبرى لللسائی: 9: ۱0ء (9756). 

«ما من شيء أكرم على الله تعالى بوم القيامة من ابن آدمء قیل: 
پا رسول الله: ولا الملائكة؟ قال: ولا الملائكة...٠.‏ البيهقي ٠‏ 
شب الإيمان. 1: 174ء (153). ابن کثیر؛ التفيرهء 5: ٠98‏ 
وقال بعدء. وھذا حديث غریب جِتا۔ 

«مثلي ومشل الأسباء من تبلي كمثل رجل بٹی دارًا فأكمل بناء إلا 
مرضع لت فأنا تلك اللبة...٠.‏ البخاري. 3: 1300ء (3341)ء 
(3342). ملم ۰۹ ۱190ء (2286) 

امرصت فلم تعلني ٠‏ رجمت فلم تطعمنيء وعطشت فلم نسقني». 
ملم 4: ۱990ء (2569). ابن حبانء ۱: 503 (269)۔ 
ودكر» البخاري في الأدب المفردء ۱178ء (517). 

«من تفرب إل شبرًا تفربت إليه فراتھاء ومن تقرب إلنَ فراعًا 
تقربت إلبه باتھاء و...٠.‏ البشاري. 6: 2694 (6970). مسلم ٠‏ 
4 20601 (2675). 
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«من حافظ عليهاء أي: على الصلاة. كانت له نورا وبرهانًا ونحاة 
يوم القيامة. ومن لم يحافظ عليها...ة. ابن حبان؛ 4: 329ء 
(1467). مد أحجمفا 11: ۱141ء (6576). 

«من ذكرني في نفسه ذكرته في نفسي: ومن ذكرني في ملا ذكرته 
في ملا خير متهم». مد احمد 12: 385 (1422). مف 
ابن أبي شيف 10: 96 (29971)۔ 

«من عادى لي وليّا فقد استحل مُحاربتي٤.‏ انظر الحدیث: 64. 
امن عرف نمه نقد عرف ريه». المقاصد الحسنة 419. 
(1149). وانظر: اليوطيء الحاوي للفناوي. القول الأشبه في 
حليثت من عرف نے ققد عرف ری 1: 68 

«من كان مواصلا تليراصل حتى السحرا. البخاري 2: 693. 
(1862). اہو جاردء 2: 307ء (2361). سد احمدہ ۲۱7 
8ء (11055). 

٠من‏ وع الله على عمل ثوابًا فهو منجز له ومن أوعده على 
عمل عقابًا فهو بالخیارۂ. كتاب المنة لابن ابي عاصم. 2: 466, 
(960). وأورده الألباني في السللة الصحيحة وذكر أنه حسن. 
5: 595 (2463)۔ 

«المؤمن أكرم على الله من بعض ملائكته). ابن ماج 2: 
1ء (3947). رقي المعجم الأوسط للطبرائي بصيغة: «قال 
الله: عبدي المؤمن أحبٌ إليّ من بعض ملائكتي». 6: 367ء 
(6634(. 

«نحن أولى بالشك من إبراهيم». ورد في الصحيحين بصيغة: انحن 
احق بالشك من إبراهيم»؛ البخاري. 3: 1233ء (3192). 
مسلمء 1: 133ء (051. 

انعم إذا كثر الخبے٤۔‏ البخاري. 3: 1221ء (3168). ملم 
4: 2207 )2880( 

#نعم» قوم يجيئون بعدي. بزمنون بي ولم يروني». الدارمی؛ 3: 
3ء (2786). سد احمد 28: ۱181ء (16976)۔ 

«هله يد اللهة. الائيء الن الصغرى. 6: 186 (3635). 
ذكرء الالباني في صحيح سنن النسائي» 2 543« (3611). 
«وإن زتى وإن سرق٤.‏ البخاريء 1۱ء .)٦۱8١(‏ ملي 1: 
قف (94). 
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2. «وآمًا الحة فيُنشئ لها خلقًا آخرين». البخاري» 4: ۱836ء 198 
(4569). سلم 4: 2186ء )2846( . 
123 ہوکم ذاكر لله في ملا أنا فيهم'. ورد في الحديث الفدسي : «وإن 135ب 


ذكرني في ملا ذكرته في ملا خير منهما. الخاري» 6: ۰2674 
(6970). ملم 4: 2061ء (2645). 
84 «وأنه یقفو أثري ولا بُخطئ؛۔ لم اجدہ ۔ 4کاء 57ا 
65. ووالذي نفي بيده لیائین على جهنم زمان تصفق الريح آبوابھاء 92 
وينت هي فمرها الجرجیرا۔ ذكره القرطبي في التذكرة. ص 926. 
وذكره ابن ثيمية في الرة على من قال بفناء الجنة والثارء ص 
57 
126 «رسمني قلب عدي المؤمن'. ذکرہ أحمد بن حشبل في الزهد. ص 16 
3ء وأورده الألباني في الضعيفة 11: 176 (5103). 
7. «رالذي نفي بيد ليدخلنٌ الله الجنة الفاجر في ديه الأحمق في 201ب 202ا 
مته والذي نسي بيده ليدخلن الجنة الذي قد محثث النار 
مذنه٠...٠.‏ المعجم الأوسط للطبرانيء 5: 250ء (5227). وقي 
الکیر. 3. ۱۸۵۸ء (3022) 
۸ با ربنا خلفتا وخلقت بني آدم؛ فجعلتهم يأكلون الطعامء 202 
ويشربون الشراب: ويلبسون الباب» ويأترن النساء ويركبون 
الدواب...٤.‏ الطبرائي. مسند الثامين» 1: 289 (521). الكنة 
لمدالله بن أحمد بن حبل» 2: 4069ء (1065). 
129 «با محشر المسلمين إياكم رالزنا فإ فيه ست خصالء ثلاث ني 3ب 
الدبا وثلاث في الآخرة'. ذكره الببهقي في لعب الإيمان. 4: 
89 (5457) وقال: إن إستاه ضعیف. وذكره المجلوني في 
كشف الشماء ۱: ۶۹01ء (4)1427. وذكر أيضًا أن إمناده 
عمف 
130 ابحمل هذا العلم من کل خلف عدرل ينفون عنه تحریف الغالين 5ب 
وريغ المبطلي؛. الطبراني» مسند الشامين. 1: 344 (599). 
وانطر طرق الحديث في : مفتاح دار العادة لابن قيم الجوزیةء 


ص463 
۱ز فقول الله تعالی للنار: ہم آتعآت) فتقول: لال ين تر“ 4ب 
حنی بصع الجار فدمه فُھا٤۔‏ انظر اعلام: الحدیث رقم 83. 
112 "سول رہنا إلى السماء السپا؟. البساري. 1: 386ء (1094). 74اب 
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الفهارس الفنية ٤5‏ 


الصادر الت المتخدمة في تخريج الأحاديث النبوية 


ابن أبي الدنياء أبو بكر عبدالله بن محمد حن الظن باللهء تحقيق عبد الحميد 
شانوحة» موسسة الکتب الثقافية. بيروت» 1993 

ابن أبي شیب ابو بكر عبدالله بن محمد المصنف» تحقيق حمد بن عبد الله الجمعة 
رمحمد بن إبراهيم اللحیدان: مكتبة الرشدہ السعودیة 2004. 

ابن الفراء أبو يعلى محمد بن الحين: إبطال التأويلات لأخبار الصفات: تحقيق محمد 
ابن حمد الحمود النجديء دار إيلاف الدولية للنشر والتوزيع. الكويت؛ دات. 

ابن بلبان الفارسي. علاء الدینء صحیح ابن حبان بثرتيب ابن بلبان» تحقیق شعيب 
الأرناووط» مؤمة الرسالة» يروت دءت. 

ابن تيميةء أحمد بن عبد الحليم. الرد على من قال بفناء الجنة والنار» تحقبق محمد بن 
عبدالله السهريء دار بلنسیة الرياض» 1995. 

ابن ثيمية» أحمد بن عبد الحليمء مجموع فتاوی شيخ الإسلام أحمد ابن تيمية» عبد الرحئن 
ابن محمد بن قاسم وابئه محمد» طبع وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف. العوديةء 
004 

اين حجر العسقلاني. أحمد بن علي» فح الباري بشرح صحبح الإمام أبي عبد الله محمد 
ابن إسماعيل البشاري. تصقيق. عبدالقادر شيبه الحمدء الریاض؛ 2001. 

اين حنبلء أحمدء الزهد. دار الكتب العلمية؛ بيررت» 1983 

ابن حنبل» أحمدء مسد الإمام أحمد بن حنبل» تحقيق شعيب الأرناؤوط وآخرونء 
مؤسة الرسالةء يروت 1999. 

ابن عساکرء أبو القاسم علي بن الحسن» تاريخ مديئة دمشق. تحقيق محب الدين أبي 
معید عمر العمروي؛ دار الفكرء بيروت» ۱995ء 

قيم الجوزية: محمد بن أبي بكرء مقتاح دار السعادة ومنشور ولابة العلم والإرادةء 
تحقیق عبد الرحمن من حسن بن قائد دار عالم الفوائد مكة. 2011. 

ابن كثير الدمشقيء إسماعيل بن عمرء تفير القرآن العظیم؛ تحقيق سامي بن محمد 
سلامةء دار طیةء الریاض؛ ط2. 1999. 

الألباني» محمد ناصرء سللة الأحاديث الصحيحة. مكتبة المعارف. الرياض. 2002. 
الألباني»: محمد ناصرء سلسلة الأحاديث الضعیفة والموضوعة. مکتبۂ المعارفء 
الرياض. 1992. 

الألباني» محمد ناصر صحیح سنن النساتي ؛ دار المعارف: الرياض. 1998. 

الالباني» محمد ناصرء ضعيف الترقيب والترهيب. مكتبة المعارف. الرياص ٠‏ 2000. 


الالبانيء محمد ناصرء ضعیف الجامع الصغير وزبادئه. المکتب الإسلامي» بیروٹء 
ط3. ۱9۵8ء 
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البخاري. محمد بن اسماعیل؛ الأدب المفرد الجامع للآداب البوية» تخريج وتعليق محمد 
ناصر الدين الألباني؛ دار الصديقء السعودية» ط2. 2000 

البخاري؛ محمد بن إسماعیل؛ صحیح البخاري ٠‏ تحقیق مصطفى البغاء دار ابن کثیرء 
بيررت. ط5 1993ء 

الترمذي. محمد بن عیسی؛ الجامع الصحيح وعو منن الترمذي» تحقيق احمد محمد 
شاکر؛ مطعة البابي الحلبي» القاهرةء ط2 1977 

الخطیب البغنادي. أبر بكر أحمد بن عليء تاریخ مدینة السلام وأخبار محدئيها وذکر 
فطانها الملماء من غير أهلها ووارديهاء تحقيق بشار عاد معروفء دار الغرب الإسلامي» 
بیروت: 2001. 

الرازي المعروف بابن الحطابء آبو عبدالله محمد بن أحمدء مشیخة الرازي» تعليق 
حاتم بن عارف العوني؛ دار الهجرةء الرياض. ۱994ء 

البكي. عد الرهاب. طبقات الشافعية الکبری؛ تحقيق عبد القتاح محمد الحلو ومحمود 
محمد الطناجي؛ دار إحياء الکب العربية» القاحرةء دت۔ 


الجتاني الأزديء أبو داود سلیمانء من أبي داودء تحقيق محمد محمي الدين عبد 
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قذ وسع الح كل شيد 
یا اتنشتلوا لطاب ر 
ھکاننا سیّاں مي أغيانا 


لہ حکم الإرادة في وحردي 


الَا ماران نار الله واللهب 


کو ماري قذ بُ مها 


ول مکان بيه اهل یحص 


واي واں کت اس لام صورة 


نز اقم الث الب بي منشيمط 
يان فلك عالشریہ كنك نّا 
نادابي الس من وحردي 

هار الله لير سری وحردي 


الاب عم الأول عيذ 


وتي إدا أوعذئة أو وعد 


برا تار مالأ شار 


شارا ف و و 
رنہ آی بي حم نذھر 


عن ن القوامي من معایھا 


الف 


06 


ابن عربي 0 
ار 1 
ابن عربي 2 
اس خریں 1 
ابن عربيی 3 
السطامي 1 
ابن عربي 4 
ابن القارض 0 
صدرالدين الفوتوي؟ 1 
ابن عربي 4 
اس عرب 5 
ابن غريي 2 
اس ريي 2 
طرعة بن العد 1 
1 
١ ۲‏ 
البرطي 0 


قنع من سے ب هر ١‏ 


البحنري وهو في دراه 


0 


6ب ۸1ا 


1174 


۹ب ۱65ب 
203 


اب 
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ابن عربي 9 اخملا 


أحمدين محمد الأنطاكي 1 1194 
المعروف بابي الرقسق 


ابن ريي 2 6ن 
١ ٦‏ وب 


إا وَمَد السرا جز وَعْنَهُ مامه الطوبل السري المرصلي 1 loz‏ 


ف 
آلا بابي من كان ملكا وميقًا ‏ وات الطويل ابن عربي اف 
ق 
فلا تعمل فلا تشقى حقا ‏ الهرج اين رمي 31 2لا 
فلا تعر إلى الس اللي الهزج ابن عربي 3 7ات 
9ات 
الطريقة مجزوء الرمل ابن عر زات 
السطيقة مجزوء الرمل ابن عربي 2 دواب 1173 
7 ع 
أنا عنم الولاية ود َك الج الوافر ابن میں ار و رپ 
ل 
تمرض قوم للغرام فاعرضوا اعتلوا الطريل ابن الفارض 4 i‏ 
بها إفتام المُمُوْل عقا ضَلال الطريل فحر الدين الراري 5 Mild‏ 


(1» وره هذا البيت بصینة أخرى: 


لسن كان هذا الدمع يجري صبابة على غير لیلی فهو سم مصیغ 

والبيت للشاعر ابن البديري كما في المتطرف» 4071ء ط المشهد الحيي بمصر 1383 ها رفي 
مرآة الجنان» 140/4 ط دار الكتب العلمیة مى غير عزو. وكدا مع ثلائة آبات أحرى في رسالة 
الطيف» لهاء الدين الإربلي» ص23. 
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رگا الحار الراجرات وراسا 


بن إن الوم خر ولد 
ندنھ أن يجهلرا عق اس 


ری کله بوڑا إذا اء او ولی 


اء بي دل ولج لفرنات 
با كمه طاف مها المرملون 
وما علي إدا ما فت مشہبی 


ملم بق إلا صانق الود 


رحد 


ساللي عن عفبدتي 
لمل اللحث عي الهراء سره 
بضلي واعملہ 
فلار مك ونالأغمال ترتتها 


إا صافث نك الام درا 


الساتمي 


00 م قصيدة رياهية هي ملع البي علب الصلاة واللام للحاح احمد أبر الحسی بشرھا موقم الدكتور 
محموہ صہح وتام الرباعية 


رأكمل رسل الله شرما رشرهة 


لاحمز حدز الله حلفا رعلقة 


ولميه هش الرباعية الشطر الأجير 


السادث اين إلى الجانب الفزيني 


3 
الطويل الحرّالي التحيي ذكرها | 
الصبريي في وان الدراية 
المرح 2 الشافي ؟ 2 
السريع ابن عربي 4 
الطویل س تصیدۂ للحاج أحمد ابو ١‏ 
الحسن نشرها موفع الدكتور 
بھی رآ 
الطوبل ابن هري 5 
السريم ابن عربي 6 
البط الفيروزآبادي 3 
الطريل ابي عر 
7 
محررءالحیف ابن عربي 2 
الكامل ابن عربي 3 
مجروہ الرافر امن عربي 1 
البط امن عربي 5 7 
ي 
الوافر 2 


وت 


3ب 


رایت اہرآ اس ا 
يرى کل سورًا إذا جاء أو وئی 


فهرس المصطلحات والفرق 


الابتلاء 71ب 

الاتصاف بالوجود 170ب 
إثبات الوجود 134 
اجتماع النقيضين 1140 
الإجماع 196 

الإجماع الكوتي 14اب 
إجماع أهل الکشف 89ب 
الأحدية ١6اب‏ 1197 
أحدية الشراتع 149 

أحدية جمع البي 64آ 
الإحساس 174 

الإحساس بالآلام 176 
الأحكام الشرعية 21ب 
اختلاف الصور 105ب 
اختلاف القابليات 1196 
الاختيار الجازم 14۵ 
الأخلاق الإلهية 64ب 
الإدراك السمعي 107ب 
ادعاء التبوة 45اب 

ارتقاء 3كاب 

أزل مقب. 32ب 

ازلة الأرواح ا13 

أزلية الأعيان 130 

أزلية الإتان بالوجوه العلمي 35ب 
الامتمداد 71 


الاستعداد الذاتي 1167 

الاستعدادات 53اب 

الاستعدادات الذاتة 62ب 

الاستمناع 94ا 

الاستواء على العرش 75١ب‏ 176ب 

الإسراء اكب 

الأسماء الإلهبة 86 04ات 

الأسماء الحسنى 139 

الاسم الاعظم 185 

الاسم رین اب 

الاسم الظاهر 1174 

أسماء الله ۱00ب 

إسماعيلية 21ب 

اشارات المحققین 1۱84 

الإثارة 188ب 89اب الاب ۹92 اب 

الأشاعرة 1159 

الإشراق 63 اب 

الإشراقيون 1159 62اب 163ب 1169ء 
کاب 

الاصطلاح 46 اب 

اصطلاح القوم 25ب 

أصل الموجودات 171ب 

الاضراب عن التأريل 177ب 

الاطلاق الحقيقي 1155 

الاعتبار 1185 

الأعداد 166ات 
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الأعبان الثابتة الك امب 145 مكررء 
I6 c15‏ 168ب: 170 1171 

الأمان ما شمت رائحة الوحرد 171 

آعبان الموجردات 129 

الإمراط في التربه 1182 

الاقندار الإلهي الال 

الالم 177 

الإله المعتقد 1195 

إله المعتقد مصترع 95ات 

إله المعتقدات 1196 

الالهيات 1183 

الالوهية 7ب 

الإماماں 57ب 

الإمام المعصرم 184| 

الأمر الإرادي 199| 

الأمر التشريعي 1199 

الإمكان ۱18 39ت 

الإمكان الذاتي 38ا 39ب 

الأمور الأاحرویة 1138 

الأمرر الظیة 91ب 

الأما 1187 

الأنبياء 122 

أنا الحق 169ات 

أنابة الحق 125 

أنابة المدية 125 

الإنان قھی۔ 3كا 122!. 1174 

الإنسان الحران ا3اب 

الڑساں الحلفة 1172 

الڑساں الكامل 27ا 28ا قاب 7وا ااا 
گاب 

الڑساں الكير ا2ت 

آهل الإيمان فلات 

اهز الدع فوا ووب. جوا 

أهل اليت قلاات 

اهل العلث الات 


اهل النرحيد 75ب 


الجابٌ اليب إلى الجایب الین 


آهل الجنة 195 

أهل الدمة 49] 

أهل السعادة 179 

أمل النة 88ب 97ء 102أء 132 35ابء 
65ب 

أهل السنة والجماعة 174ب 180 مکرر؛ 
197 

أهل الظاهر 27ب 

آهل الكتاب 149 

آهل الكشف 177 180 89ا 106ب 107ب 

أهل الكشف والتعريف 87ب 

آمل الكشف والوجود 172| 

آمل الار 84ب 93اء 195 97ب 102ب 

أهل النظر 1141 

الأوزار 189 

الأولاء ا2بء 65ب 

آولیاء الله 1108 

الإيجاب الذاتي 156 

الإيجاد فرع الرجود 1144ء 156ب 

الإيمان 153 

إيمان الاس ۱112ء 112ب 115ب 7ااب 
8ب 28اب 

یمان فرعون 1111ء 1۱15ء 1131 

الاس 1119 

باس الآخرة 19اب 

الال 11807 

الباطية 84ات 

البدعة 1183 

البرزخ 162 

الرنامح الجامع 1131 

البرهان 1119ء 150ب 

الشارة 72ب 

بشرط لا شيء 41ب 1۱152 4اا 

بشرط شيء 141ات 

القاء 126 
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ات 
التابوت 1108ء 128ب 
تاريخ دمشق 46آ 
التأصيل 1173 
التأويل 24ب 25ب 174ب 
تاویلات الاطتية 1184 
التجسيم 117. مدا 
التجلي 117 
التجلي الذاتي الأعظم 134ب 
تجلي الوحدة 191ب 
التجليات 1183 
التذكر 1188 
الترتيب الجكمي 38ب 
الترجيح 39ب 
تسرمد العذاب 90أ. 90ب 91ب 1104 
النسلسل 141 160 ماب 
التعبيه 34أ» 8ق8ابء 1189 
التشبيه الصرف 1179 
التشبيه والتنزيه 80اب 
تعبر الرؤيا 169 
التعطيل 183ب 
التعلق الجسدی ٠192‏ 
التعلق المقلي 166 
التعينات 152ب 
التعين الأول 144 44اب 
التعین الثاني 1145 مكرر. 1146 
تفضیل الملاقكة 1135 
التکفیر 01اب 
اتكليف 21ب 66اب 
التكليف بانحواس 1107 
التضزیه 88اب 
التربه والتشبيه 73ابء 82ابء ۱183ء 88اب 
تھذیب الأخلاق 126 
توحید الاستغائة 1110 
الترحيد الذاتي 1183. 1191ء 91اب 
توحيد الملة 1110 


اك 


النلاث والسعين فرفة 195ب 


الحبر 140 

الجذبة 21ب 

الجد 

الجد العنصري 21أء 1193 

جسم 121 

الجُغل 17 

الجمال والرحمة 1197 

الجمع 6ا 

الجمع بين القيغين 1175 

الجمعية الإحاطية 59ب 

الجنة 79ب 198 

جنة الاختصاص 1104 

جنة المبراث 1104 

جنون 21ب 

الجھبة 97ى 1176 

جهنم 73ب 81آ 7قب 88أء 104ب 
hos‏ 

الجوھر 121 197ب 

جوهر الدخان 78ب 

جوھر الطين 78ب 


3 
الحال (المغلوب ب) 125 
الحب 1۱49 
حديث التحول 1178 
حدیث الشفاعة 90ب 
حركة الفلك 31ا 150 
حضرۃ الخال 69ء 72ب 
الحساب 189 
الحس المشترك 69ب 70ا 
الحشر الجمائي 1107 
الحشوية 1185 
الحقرة المتوسطة 136ات 
الحق المخلوق به 1149ء 1171ء 72اب. 1173 


4 


الحق تعالى هو الوحرد 1149 
الحقائق 152 
الخائق الكلية 181 
الحقائق لا شدل 36ات 
خبفۃ الحقائق 29| 
حقبفة الخیال 2٦1ب‏ 
حقیفة الرماں 30ت 
الحقیفة الفاعلة المطلفة 129 
الحقيقة الكلة 71اس 1172 
الحقيفة المحمدبة 45آ 40ء 63ن 1172 
الحفِفة المفعلة المقيدة 129 
حقیفة الرحود 1158 
حکم الإرادة 39ا 
حكم الملم 139 
الحكماء 358أء 37ل وون ۱۱42ء 158ب 
الحکماء الإشراقيون 1158 
الحكمة 21ت 46اب 
الخلول والاتساد 2ات 14أ. 1147, 150ب 
حمل الاورار 01٦ب‏ 
الحرص 21ا 
الحياة الأخرى 73ت 
الحيرة 923ات 
الحيرة في حب الله 47 اب 
3 
الحائم الأصمر فا 
الحائم الأكبر 46 
حاتم الأنياء 63ا 3. هوأ 
حالم الأولاد (حاشية) 9وب 
حاتم الأولياء مها (هآ. 3نف 4ا 64ب 
7م. لاء ف 
حائم الحلامة 157 
حائم الوسالة 86ا 
حاتم الرمل الما 
حاتم الرسل والأنياء والأولياء هوا 
الحتم للولاية المحمدية 116 
الحائم واحد 55ا 


الحاذث النڑیی إلى الجانپ زين 


خاتم الولاية كهب 6۵۶ كهب 168 
خاتم الولاية المحمدیة 47ب:؛ 54ث 
الحم 65ب اكب 

الختم الآخر 60ب 

حنم بناء البرة 38ب 

حنم الأرلاء 56ب 57ب 64ب : 68ب 
الختم السقيقي 58ب 

الختم الصغیر 146 

الختم الكبير 146 

الختم المحمدي 5كب 

خم الولاية 56ب 60اء 67ب 
ختم الولاية الخاصة 60ب 

ختم الولاية العامة 54ب 165 
الختم هو القطب 158 

الختمیة 116 

الختمية الخاصة 156 

الختمية مرتبة 56ب 

الخرئة 119 

خرقة التصوف 1۱8 

خرفة الخضر 119 

خصائص البي 21ب 

الخلافة الباطنة 154 

خلف الوعيد 190 

حلق الزمان 150 

خلود العذاب 89ب 91ء 1104 
خلود النعيم 89ب 

خلود جهنم 192 

الحلرد في العيم 79ب 

الخوارج 16 

الخيال المحقن 72ات 

الخبال المطلق 1149 

الخير 00 اب: 1101 


الدائرة الوجوية 59ب 
دار العقذات قلات 
دار المضب الإلهي كلاب 
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الدروز 139ب 

الدعرة 1191 

الدلائل العقلية 89ب 
الدلائل اللفظية 89ب 
الدور والسنسل 160 
الدیر 1192 


النات 1143ء 1199 
ذات الله 121 
الذات المطلقة 196ب 
الذات من حيث الهرية 1191 
ذات الواجب اكاب 
الذيح 71ب 72ب 
الذبيح هو إسماعيل 171 
ر 
راتحة الإمكان 1143 
رتبة الإحاطة والجمع 
الرحمانية 65ب 
الرحمة 74ب 78ل 4وآء ووب جوا 
105ب« 6٥1۱ء‏ 1126 
الرحمة الإلهية 180 1196 
رحمة الامتنان 105ب 
الرحمة الابقة 100ب 
رحمة للعالمين 1106 
رحمة الله 176 
الرحمة المركبة 80ب. 81ب: 8ب 
الرحمة المضافة 81ب 
الرحمة الواسعة 81ب 183 
رحمة الوجود 128 
الرسالة 57ب 164[ 
الروج 28 22اب 
روح إلهي قدسي 80ب 
الروح الحيواني 76ب 1107 
الروح الكلي 31 
روح محمد 50آ ۶4ب 1132 


روحانية الشیخ 27ب 


9ب 


0 
الزمان 30ن اب 34ب 
الزمن الحقبقي 30 
الزمان الدي هو مقدار الحركة 137 
الزمان المتوهم 32ب. 36ب 
الزمان المحفق 136 
الزمان المرهوم 30ب 37ب 
الزمان من عالم السب هب 
الزمهرير 88ت 
زوال الکفر 99ب 

س‫ 
السالك 1170 
سبق الرحمة الغضب 89ب 
الشخق 72ب 
الجن 181 
السر الإلهي 179 
سر الألوهية 114 
الرمام 170 
السعادة 1196 
سلب الشيء عن نفب 1140 
ملطان العالم 135ب 
السلف والخلف 92ب 
السلوك 1170 


س 
شائیة الإمکان 74١ب‏ 
شجرة موسی 69اب 
الشر 10۵ب ٠‏ 1101 
الشرط فقا 1105 
شرع محمد 45ا 
الشرك 88ب 
الشرك والباطل 99ب 
الشك 69ب 
شمول الرحمة 59ب 
الشهرد والکشف 145ب مكرر 
الشزون الذاية 61اب 
شؤرن العالم 38ب 


ص 
ساح الكشف 179 
صدق الرعد 173 
الصراط 21ا 
الصراط المحسوس 187 
الصمات الشرتية 21 ذهب 
الصمات الحقيقية 1142 
الصفات عين الذات 1180 
السفر 156 
صمة الحلال 1197 
صفة الحمال 1197 
صور الاعتقادات 105ب 
الصور بحب المرايا 180 
صور المعتقدات 1195 
الصورة 27ت 
صورة الحاموس 7 اب 
الصررة الدب 196ب 
صورة العالم لات 1۱74 
صورة العضب 105ب 
سور اي 117 

ط 
طالع الثور 7 
الظيمة ۱799ء 31ات 93 اب 
الطبعة الكلية 129 
طریل المقل هأ 
طلسم 11۸2 
طلمات 82ات 
طرر الطمرلیۂ 1148 
طور الولاية 148 
الطرفاں 92 اب 


ظاهريه الثاية 115(3 


طواعر الشرعغ 2 


المارف 52ات 
العالم حادث 121 


الجادبٌ اللي إلى الجانب الفزين 
عالم الخبال 117 
العالم الصغیر 28ب 
العالم الکیر 28ا 
العالم كله 1172 
عالم المثال 171 


عبادة الأصنام 1192 

عدم العدم وجود 1171 

العدم المحض 131 

العذاب 173 74ل 75ب 80ل ۱81 36ب 
وول فول وول موا 104ب 05اب 
ios‏ 7٥۱۱ء‏ 11۱7 

عذاب الآخرة 108ب 124ب 

العذاب الحي 74اء 176 

عذاب الکفار 91ب 

عذاب المنافق 184 

العذاب المعنوي 76ب 

عذاب نفي 174 

العرش 121 

عرض 21ا 197ب 

المرض الأول 1197 

العرفان 1152 

عصاة الموحدين 95ب 

العقاب 89ب 

العقل 7ب ۱139ء 1183ء 193ب 

العقل الثاني 37ب 

العقل رالقل 102ب 

العلم الأزلي 38ب؛ 39ب ٤4ب‏ 

الملم بحقبقة الذات فممنوع 171ب 

علم الديع 1194 

العلم تابع للمعلوم 166ب 

علم الحكمة 82ب 

العلم العطري 99١ب‏ 

العلم مطري 1188 

العلم الفطري اللي 1۱93 

العلم الفكري 192ب . 199ب 

العلم القديم 65اب 


فھرس الصطلحات والفرق 


العلم كي 1188 

علم النجوم 1182 
علماء الاشراق 1159 
علماء الرسوم (الفقهاء) 1108ء 173ب 
العلة التامة 197ب 

العلة الغائية 127 27ب 
الملة الفاعلية 127 

العلة الفیاضة 164ب 
العلوم الالهية 92١ب‏ 
العماء 1149 

عهد شرعي ۱05ب 
عهد عقلي 105ب 
العيان 50 اب 

العين واحدة 178 

عين الوجود 138ب 


الغرغرة 28اب.1130 
الغضب 182. 87ب 100ب 22اب؛ 1185 
الغضب الإلهي 74بء 83ا 84ب 88ب 
غضب الله 1103 1104 
الغفران بالمشيثة 102ب 
الغوث 53ب 
ف 
قاضحة الملحدين (كتاب علاء الدين البخاري) 
(حاثية) 1139 
الفال 1190 
الفداء 172 
الفرق 126 
الفرقان 180ب 
فرعون ا2 اب 
فرعون كان دهري المذهب 1200 
فضل الكعبة (حاشية) 31اب 
الفلسفي 194ب 
الفلك الثامن 121 
الفلك الثاني 73ب 
الفناء 126 
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ناء العذاب 1103 
الفناء في التوحيد 147ب 
الضاء في الله 70ب 
نرق الزمان 37ب 
الفيض 39ب 

ق 
القاتلون بوحدة الوحود 141ا 
قدم العقل الأول 30ت 
القرآن ۱80ب 189ب 
القرآن والة 49ا 
قرب الفراتض 1180 
القشریون (الفقهاء رعلماء الظاهر) كهل ۵9ء 

10 

تصد اليل (حائية) 59اب 
قصة يرسف 69ب 
القطب 53ا 53ب فكأ 7كب. 132ب 
قطب الزمان 54ب: 165 
القطب الواحد 54ب 
قلب الحقاتق 1140 
القلم الأعلى 48ا 
القوة المتخيلة 170 
قياس الغائب على الشاهد 143 
القيرم 54اب 

3 
الکامل المكاشف 156 
الكش 69ب 
الكثرة 3١اب‏ 
الكرسي 121 
الكرويون 130ب ٠‏ 1132 
الكسب 172 
الکوف 88| 
الکشف 7اب؛ اقآبء 86ب 
الكشف الصحیح 04 اب 
الكعیة 1192 
الكقار كواب 
كفر فرعون 4ااب 


الكلي 145ب مکرر 
كلام الصوفَة 24ب 
كلمات الله 129 
كلمة العذاب 1124 
الكمال الذاتي 133 
كمال العطمة 182 
الكمال المطلق 1100 
الكواكب 1۸2ب 
الکوں 39اب 
الكرن الجامع 128 
الکون خیال موجود في الخارج 1173 
ل 
لا أدري 21ت 
لا بشرط زیادة تركب 1152 
لا بشرط شيء اهاب 
لاس الشرقة 119 
لے الاب 168 
لان الفطرة 200| 
الل الخفي 1146 
الأنى هب 
اللة الذهية لهب 
اللة الف 4ف 
اللذات تابمة للملاتم 177 
۴ 
الماهيات العدمية 63ات 66ات 
الماهيات الممدومة 170ات 
الماهبة 141 143ب 4دا 158]» 58اب 
۵ب ۱۱۵2۵ 65اآ 
الماعب المعدومة 164 
الماهبة والوجود 1143 
مدل الحق 1198 
المتشابهات 180| مكرر. 183| 
المٹتکروں 75ب 
المتكلميي 65ات 


المخرموں 75ت 
المحدٹات 34ا 


الجازبٌ الفیبِيٍ إلى الجايْب المرب 


المحققین 27ب 

المحل القابل 52ا 

المحمدیون 192ب 

مذهب الإشراقين 63اب 

مذهب المثاتين 63اب 

المرايا 166ب 168ب 169ب 1179 

المرآة ا6ب: 162 66ا 168 

مرتبة العماء والهباء والخيال 1173 

المرجح 138 

المرشد 91١ب‏ 

المزاج 177 

المسائل الاجتهادية ١1اب‏ 

مشاكلة 1199 

المشاهدات الكثفية 1139 

المشاهدة 21ب 

المشازون: المشانين 57اب: 1164ء 1164 

المٹرکون 75ب 

المشروط ۱86ء 1105 

مشكاة خاتم الرسل 65ب 

مشكاة تم الأرلياء 168 

المثيئة الإلهية 184 

المطلق الإضافي 141ب 

مطلق حقيقي 141ب 

مظاعر الجمال 1199 

المعارف الفطرية 1192 

المعتزلة 21ء 97 1176ء 177ب 82اب 

المعدوم الثابت 1150 

المعدومات الممكنة 66١ب‏ 

الممرفة 1191 

الممقولات الثائیة 1148ء 151ب 157ب 
88ء دا 

معقولة الخيال 172ب 

المعلرمات أريعة 117٦‏ 

المعى التأريلي 83اب 

المعى الظاهر 183ب 


فھرس امصطلحات والفرق 


المعنوي 182 

المفعول الإبداعي 45ا, یما 
المفھوم الاعتباري 1162 
المفھوم الأول 21ء 173ب 
المفهوم الكلي 154ب 
مقارن لجميع الاشیاء 1192 
المقام المحمدي 74ب 
المقدورية 138 

مقولة الفعل والانفعال 1168 
مكارم الأخلاق 102ب 
عكر الله 190ب 

المكاشفة 21ب 

الملاحدة 121 

الملامتیة 26ب 

الملائكة الأرضية 30اب 
الملائكة الماوية 135ب 
الملائكة العالون 130ب 
الملاتكة العالین 130ب 
الممكن 35أء 141 
الممكنات 38ب 
المناظرات العقلية 1139 
المنافقون 75ب 

المنام 70ب 

المنطق 146ب 

المهدي كا 57ا 

المهدي المتظر 58ب 
المهدي خائم الأولیاء 55ب 
الموت 62ب 

الموجود الإبداعي 1132 
موجود حقيقي 21| 
الموجود في الخارج 1196 
المرجودات الخارجية 194ب 
الموجودات النهية 194ب 
التاق 48ب اكب 
الميثاق الأول 05اب 
الميزان 121 

الميزان المحوس 187 
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ن 

الار 75ب 76ا ذهب 79ت 84ت ۱19۹ء 
الاب 304ب 05اب 

تار جهنم ڈالب 

نار الفكر 76ب 

النبوة 121. 49ء 2ک 93آ 51ب هما 

ني الأنیاء 150 

نزول عيى وهأ 

الخ وها 

النشأة الآخرة 187 

نشاہ الأرواح 187 

النشأة الممنوية 187 

النصوص المنواترة 186 

النظام 63اب 

نعم اهل جهنم 12 

النفس 98ب 

تقس الأمر 40 6ب مھا 69اب 71ب 
هقب 113ا 138 138پ 42ات 
دھاا. 6ک 7كا hse‏ وكاب 
مدآ تقال تاب اب IS‏ 
66 66اب ١۱8۴ء‏ تقاب 1071ء 
9ب. 83ا 83اب 

نفس المدا 180ب 

نمل الرحمن 1149 

النفس الكلية 129 

النفس الناطقة 28أ 76ب 

النفوس الجزئية 130 

النقل المتوائر 192 

النور الإلهي 1172 

نور الشمس 1179 

نور محمد 86 45ا 

التور المحمدي كب 

التور السضاف 1173 

النوع الإنساني اذاب 


الھباء 1172 
الهرى 1199 
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الهرية ۱63ب 91اب 

الهرية المفاضلة 1164 

عباکل الملاتكة 1182 

و 

الواجب حزئي حقيقي isa‏ 

الواجب الوجود 35آ 42أ. 43اب؛ 1150ء 53اب 

الواجب الوجود لداته وكاب 

واجب الوفوع 141 

الواحدية 1197 

الوارٹ المحمدي 191ب 

الواردات 154ب 

الراقعة 135آء 183 

الوتد 57س 

الوحه 75 اب 

الوحوب الذائي 37ب۔ 142 

الرحوت والإمكان 1143 

الرحرد اتأء 37ب مهل 38اب 1143ء 
43اب 44ات 145 ۱45ب مکررء 
45ا 157 8ا 58اب 168پ 
67اب.: 175ب: 1187 

الوجود الثاني 1146 

الوحود الحق 34ت ۵1ب 1168 

الوجود حقیقة متشخصة 1138 

الوحود الحارجي 121 1171 

الوجود الحاص 57اب. 164!. 66اب 

الوحود ذائي 145ا مكرر 

الوجود الدعني 685اب 

وجود الشحص 1163 

وحود صرف 134 

الوجود الطلي 160ب ١61ا‏ 

وحود العالم 127. 37ب 34ا 34ب ذأ 

الوجود العام الكلي 79اب 

الرحود العلمي 29ب 

الرحود عي الواحب 1139 

الوجود القائم ناته 138ب 

الوجود لا تشرط الإيجات 1152 


الاب القَيْبِيَ إلى الحا 


الوجود لا بشرط شيء 1154 

الوجود المجرد بشرط اللب 54ا 

الوجود المجرد عن الماهية 51اب 

الوجود المحض 159اب؛ 1162 

الوجود المضاف 1160 

الوجود المطلق 42اب 138ب 150ب 
1ب 52ا 53اب 

الوجود المطلق المشترك فيه 1154 

الرجود المفاض 149ب 1۱73ء 

الرجود واحد 145| مكرر 

الوجود الوهمي 1145 

الرجود بالمعنى المصدري 64اب. 1165 

وجوده عين ذاته 121 

الرجودية المذمومة 46اب 

وحدة الوجود 2ب 137ب, 1۱39ء ۱199ء 
190ب اوابء 1927ء 1198 

وحدة الوجود المطلق 1151 

وراء طور العقل 137ب 1139ء 142ب 
55اب 

الوزر 180 

الوعد 1102 

الوعید 1102 

الرلاية 26اء 53اء 57ب 164 

الولاية الخاصة المحمدية 163ء 168 

الولاية العامة 61 

ولاية غير النبي 97١ب‏ 

الولابة المحمدية 146 

ولایة التبي 197ب 

الولاية لا تقطع أبدا 163 

الوھب 172 

الوهم 69آ 69ب. 1145 


وهم إبراعیم 70ب 


ې 
يوم الحسوۃ اقات 
يوم العرض الأكر 182 
يوم القامة 89ا 06اب 192ب 


گھرس 


1 

إبراهيم عليه السلام 22ا ا5اء 70ب ا7ء 
2ب 

إبراهيم-ابن إبراہیم 169 

إبليس 22آ 85ا قةاء 113ب: 31اب 

ابن أبو حاتم 50ب 

ابن بُرّجان (أبو الحكم) 1184 

ابن بطال 133أ. 134ب 

ابن تيمية الحنبلي 23 دول 01اب 

أبن الحاجب 1115ء 165ب 

این حبان 50ب 

ابن دانیال 22ب 

ابن رشد (أبو الوليد) 117 

ابن الزيير 22ب 

ابن السكن 50ب 

اين سودكين 132ب 

ابن سینا 37ب 151ل 152ل 54اب 155 
163 

ابن عباس رضي الله عنهما 22ب. 50ب 
0ب 

ابن عبد البر 1177 

ابن عبد الرحمٰن (رييعة) 76اب 

ابن عدي 1130 

ابن عرييء. انظر: محمد بن علي 

ابن عاكر 22أ. 23ب. 1176. 175ب 

ابن عطاء 22ب 


الأعلام 


ابن عمر 22ب 70ب 

ابن قي (أبو القاسم) 50ب 

ابن القیم 92أ. 101ب 

ابن لال لكب 

ابن مسعود ا7ا 

ابن المنثر 50ب 

ابن النجار 23ب 

ابن الهمام قب 1115 

أبو الدرداء 122 

أبو بكر 22ب. 54ا 

أبو جهل 122 

أبو حتیقة 22ب 24 119ات 

أبو عبد الله بن الأعرابي. محمد بن زياد 
اللفوي 176ب 

أبو لهب 122 

أبو نعيم 50ب 

آبر هريرة رضي الله عنه 50ب. 70ب 

أبر يعلى 50ب 

أحبار اليهرد 71ب 

أحمد 23ب. 50ب 

أحمد الدريندي المشهور بالسید لاله 118 

أحمد بن أبي دارد 176ب 

أحمد بن حبل 22ب. 1175 

إئریس ذكأ 

آدم عليه اللام 7١ء‏ 22اء قھب, مد اکا میا 

الازدي (محمد بن أحمد بن الصر) 76 اب 


62 


آزر 122 

إسحق عليه اللام 70ب ا7آ 72ب 

إسماعيل عليه اللام 70ب۔ 7271ب 73اء 

آسیة 16]آء 116ب 

الأشاعرة 33أء ۱137ء 196ب 1197 

الأشعري (أبر الحسن) 24اء 8كاب» 1161 
62اب 165ب 1166 166پ 167« 
5 58اب 160پ 162| 164ب 
ككابء 66ابء 194ب 

الأصفهاني 142ب 

أقلاطون 1188 

إلياس 153 

آم سلمة 176ب 

الآمدي 1115 

الأنصاري (عد الله) 22ب 

الأولياء 144 

الإيجي (عضد الدين) 9بء 115أء 65اب 

أيوب عليه السلام 173 

الباقلاني 32اب» 133أء 1175 

البخاري 22بء 36اء 50ب 

بختصر 122 

البْرَزْنْجِي الحسيني الموسوي (أبر عبد الله 
محمد بن رسول) 200ب 

البسطامي (ابو يزيد الأكبر) 22ب 76ب؛ 
هذا مكل 58ا 

البصري (أبو الحسين) 1152 76اب 

البغدادي (أبو بكر الخطيب) 23ب 

البغري 50ب 

البقاعي 130ب. 139ب.1148 

البلقيني (السراج) 1114 

البريطي 22ب 

الیضاری 1120ء 21اب. 122 130 1123 


الهقي 122 


الترمذي 46ب 47ل 0كبء 54ب 57ب 
7ء 


الجاذِبٌ النيِييِ إلى الجانب الكزين 


التفتازاني 115| 137ب 139أء 139اب» 
41اب 146ب 150پ 3كلأء 155اء 
172ب 1184 

تقي الدين بن التجار من الحنابلة 124 

2 

جابر رضي الله عته 50ر 

الجامي (نور الدين عبد الرحمن) 
37ب 28ب 29ب 130 39ب افأ 
وكأ اقب 63ب 68 70ب دتاء 
0اب؛ 139ب 141پ 142ب؛ 57اب 

جبريل 17|» 67ب 125ب 126ب 127ب 

الجعيري (إبراعیم) 123 

الجندي (مؤيد الدين) 55اء 58ب 130ب 

الجيد (أبو القامم) 22ب 13625ب 

الجويني 177ا 
6 

الحاكم 23بء 0كبء 70ب 171 

الحجاج 22ب 

الحروفي (نضل الله) 184 

الحسن 154 

الحسن المكري 58ب 

الحسن بن علي رضي الله عنهما 159 

الحين 22ب 

حسين الحاكي 123 

الحكماء 39ب؛ 140 

الحلاج (حسين بن منصور) 69اب 

الحليمي (أبو عبد الله) 32اب: 1133 


الخراز (أبو سعيد) وت 9ب 1180 
الخفر 19أء وابء 0٥ء‏ متب 9وب 153 
الخولاني (أبو مسلم) 122 
د 

دارد 22أء ۱03ب 
داود بن علي بن خلف 176ب 
دارد القبصري 29ء 31 31ب كةب ت5ا 

وول ۱119ء 130ب 


طهرس الأعلام 


الدبيلي (أبو موسی) 158 

الدجال 22ا 

الدروز 39اب 

الدشتي (نور الدين عبد الرحمن بن آحمد) انظر: 
الجامي 

الدواني (جلال الدين محمد بن أسعد) 
8بء 121 128پ 1129 129پ 
0ء 130« «IS1‏ کاب 1158 


الديلمي 50ب 


ذي التون 22ب 
3 

الرازي (فخر الدين) 24أ. 89ب ا9وب 
7ب ۱77ب 1178ء 180 مكررء 
1ب 

الرافعي 1115 

الرومي (جلال الدين) 69اب 

الرومي (عبد الله أفندي) 30اب 

رویم 22ب 


7 
الزركشي 114ابء 1115 
زكريا 122ء 1195 
زكريا الأنصاري 24ب 
الزملكاني (كمال الدین) 1134 
زینب آم المؤمنين 177ب 
س 
السبتي (أحمد بن هارون الرشيد) 154 
السبكي 50ب 52ب 
السبكي (تاج الدين) 123 
5 72 الدين علي بن عبد الكافي) 0١ب‏ 
a‏ 109 


السخاوي (الحافظ أبو الخیر شمس الدين 


محمد) فكب 163 


السرهندي (أحمد بن عبد الأحد) (الهندي 


الجاهل)! 66ب 1142 
السري 1137 


653 


سعد ابن أبو وقاض 22ت 

سعد الدين (المولی) 155ب 

یدن شر وات 

الكتدري (ناج الدين بن عطاء الله) 1185 
السلطان بايزيد 67ب 

ملطان الهند 145ب 

السلمي (أبو عبد الرحمن) 1184 

سلیم بن بايزيد بن محمد 12 

ملمان 122 

السمتاني (علاء الدرلة) 41اب ۱142ء 155ا 
سمنون 22ب 

سهل 185 

سهل التستري 22ب 

سهيل 1190 

السيرطي (الحافظ جلال الدین) 

حا تد اد 128ب 


شض 
الشاذلي (ابر الحسن) 123 
الشائمي 22ب. 23ب 24ا 114ب ۱۵8ا 
الشامي (ميرزا بن محمد) 114 
الشبلي 22ب 
الشريف الجرجاني (السيد) قاب 1015ء 
ككاب. 67اب 1168 
الشريف العلامة 137ب 
الشعراني (عبد الرهاب) 22ل وا ووا 
الشهراني (الشهرزوري) انظر: الكرراني 
الشيخ مكي (أبو القنح محمد بن مظمر الدين 
محمد بن حمید الدين عد الله الكازروتي 
الصذيقي) انظر: الكازروني 
الشيرازي (روزبھان بقلي) 84 
الشيعة 1133 
ص 


صالع 122 
صخر 122 
الصفي الهندي 5ا11 


الصوب 39ب 40 
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ط 
الطبراني 50ب 1130 
الطبري (أبو جعفر محمد بن جرير) 50ب 


الطبي 1120ء 22اب 


عائشة 22ب 

العباس ابن عبد المطلب 171 

عبد بن حميد 50ب 

عبد الرب 54ا 

عبد الله بن ثابت 50ب 

عبد الله بن سلام 70ب 

عبد الله بن عبد المطلب 171 

عبد الملك 154 

عثمان 22ب 54اء ككب 

المرب 1102 

العرباض بن سارية 50ب 

العريني (أبر العباس) 119 

عز الدين بن عبد اللام 123 

عزير 197ب 

علاء الدولة 142ب 

علي القاري الحتفي 130ب 

علي بن أبو طالب كرّم الله وجهه 22ب 46ء 
0ب 4کاء 55ب 6كبء 47 1166 

عمر الهروردي 17ب 1184 

عمر بن الفارض 26 

عمر بن عبد العزیز 54ا 59اء 171 

عيى عله اللام 20بء 22ا 45ب؛ 47ب 
قب 49ا ومب. لكل ووا مہب 
103ب 47آ 51ا ذكبء 54اء 54ب 


عین القضاة الھمذاني 123 


4 


الخزالي د2ا 0 4ا 26 d14‏ 
05ب 32اب 148 49اب 
150ب 1184 
3 
القارابي 153ا 53اب 54اب 162ب 
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السا لين إلى الجائپ المزين 


فرعون 022 08اب !۱1ء 13اب؛ ۱۱۱3ء 
قااب ۱1۱4ء I6‏ كلابب d7‏ 
واب 124 25ا 25اب 128ب 
29 130ب 99اب 

الفرغاني (سعد الدین سعيد) 140: 141 

الفلاسفة 130 3دا 37ل 133اء 153 ۱۱56ء 
6اا di80‏ ججورا 

الفناري (شمس الدين محمد بن حمزة) 139ب 

ك 


قابیل 122 


قارون 122 125 


القرظي (محمد بن کعب) 70ب 

القسطلاني (الحانظ الٹھاب) 51ء 50ب 

القشاشي (صفي الدين أحمد بن محمد 
المدني) ۱16 35ب ككب. 6كبء 
وا 59ب 65ب 45اب 

القطب عبد الله 154 

القونوي (صدر الدين محمد بن إسحق) 3ب 
مداء اھا کوب 56ل 185ب 

ك 

الكاتبي (النجم) 1167 

الكازرونيء الشيخ المكي الصذّيقي الأشعري 
الشافعي (أبو الفتح فتح الدین محمد بن 
أبو المعالي مظفر الدين محمد بن حميد 
الدين عبد الله بن سعد الدين) 2| 1200 

الكتاني (جراح بن خميس) 120 

الکرخي 124 

كعب الأحبار 122 

کنعان 122 

الكوراني (برهان الدين إبراهيم بن حسن بن 
شهاب الدين) 30ب 35ب 134ب 
1ء 45اب۔ HSI‏ 1159ء 1164 1166 

الكيلاني (محمود السنجاني) 1184 


فهرس الأعلام 


f 

مالك 22ب 

المالكي (ابو عبد الله البقي) 24ب 

المتكلمون 33ب 37ب 

المتوكل 1۶4 وو 

مجد الدين الفيروزآبادي (صاحب القاموس) 
کتاء 25ب 

المجريطي 1184 

المجسمة 1137 

محمد بن الفضل 22ب 

محمد بن علي بن العربي اب 3أء كةب 
7یب 46ب 47ا 92پ اكاب 
142ب 145ا 146 ذكاب. 65اب 
84ء 20ب 

محمد صلی الله عليه وسلم 117 22ء 4ھب 
كهب. 48 50ا ١7ا‏ ۱89ا 

المخزومي (السراج) 

ک2ا 1114 

ملم 38ب 

مسيلمة 122 

معاوية بن يزيد 4أ 59اء 171 

المعتزلة 92ب ۱۱33ء 62اب 

المغربي (أبو عثمان) 22ب 

المقدسي (عز الدين بن غاتم) 167 

المكي (ابن حجر) كاب 24بء 1۱15ء 
0ب 139ب 


المهائمي (علاء الذين علي) 110ب 139ات 


فلاب 

المهدي 6ها. ؟5ب: 99ا 

المهدي (محمد بن عبد الله) 147 

عوسی عليه السلام ولك 22ا ھا 9اء 
08اب ۱16 16اب 17اب 1ات 
ک2ا 25اب 28ات ۱139 ووات 

المبداني (شمس الدين) 1114 

ميسرة الفجر 50ب 


ن 
نافع بن الأزرق 22ب 
تمرود 122 
النابلي (أبو بكر) 123 
النسيمي 123 
توح عليه السلام 22ا اکا 1129ء 0قاأء 181ب 
النووي 24ب» 1115 

5 
هرد 17أ. 22آ. 173 هوا 

ي 
يحى 22| 
يزيد 22ب 
يونس 118ا 1121 
اليهرد 22| 92ب 103ب 


فهرس الأماكن 


١ 
الإسكندرية وب خراسان 11| 23ا‎ 
إشبيلية 3اء 9ب» 10 10ب خرنتك 22ب‎ 
5 الأندلس دا‎ 
إیران 16ب دار القیر 9ب‎ 

ب دمشق 9ب 10 ۱18 
بجاية 9ب ديار بكر 111 
البحر المحيط 20119ب ر 
بسطام 22ب رندة وب 
البصرة 22ب الررم 11ء كاب 
بغداد 11ء 22ب 2 
بخ 22ب الشام 9ب؛ 11ء 71ب 
بلاد الأندلس 110 شبریل 9ب 
بلاد المشرق 13 ع 
بوطية 110 العراق 22ب 

ات 4 
تبريز 118 غرناطة 9ب 
تلمان وب ف 
تورات-ذابے فاس 9ب 47ب هكب 
تونی 17أ. 19أء 24ب 3 

3 قبر النبي 3| 
الجامع الأموي 17ب قرطبة 9ب 

قرمونة 9ب 

3 3 

حصن باغه وب المدينة المنورة حاشية 16ب» 52ب حاشية 


123 60ب حائية 204ل 
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مرسی تونس 120 

مرسی عبدون 120 

مرسية 13 

مسجد العماد بالمرصل 19 
المسجد الحرام 127 

مصر 9ب ١۱آ‏ 22ب 123 
المغرب 123 


الجازبٌ القَيْبي إلى الجانب الئْرَينَ 


مكة 3أء 9ب 11 17ب 22ب 52ب 
الموصل 9أ 11أء 18ب 
هھ 


الھند 6اب؛ 1142 


ي 
اليمن 22ب 


الصادر وامراجع!“ 


الصادر وا مراجع العربية: 

1. الأشعريء أبو الحسن علي بن إسماعیلء الإبانة عن أصول الدبانة تحقيق بشیر محمد 
عيون» دمشقء دار الیانء ط3ء 1990ء 

2. الأنصاري؛ عبد الرحمٰن: تحفة المحبين والأصحاب في معرفة ما للمدنيين من الأنساب» 
تحقیق محمد العروسي المطوي؛ تونس» المكبة العتیقةء 1970. 

نجي» محمد بن رسول؛ سداد الدين وسداد الدين في إلبات النجاة والدرجات للوالدين» 


تحقيق اليد عباس أحمد صقر الحسيني وحسين محمد علي شکري؛ بيروت» دار 
الكتب العلميةء 2006. 


٠‏ القول المختار في حديث تحاجّت الجنة والنار» تحقیق العربي الدائز الفرياطي» 
دار اليشائر الإسلامیة 2003. 


» النواقض للروافض. تحقيق محمد هداية نور وحید؛ رسالة دكتوراه غير منشورة» 
السعودية» المدينة المنررةء الجامعة الإسلامیة 1992. 

6. البغداديء إسماعيل باشا البابانيء إيضاح المكنون في الذيل على كشف الظنون» تحقيق 
شرف الدين يالتقاياء بيروت» دار إحياء التراث العربي. 

» هدية العارفين وأسماء المؤلفين وآثار المصنفين. إستبول؛ 1951 

8. البوروسي (الیورسوي)ء إسماعيل حقي» تمام الفيض في الرجال؛ تحقيق رمضان مرصلي 
وعلي نامليء دمشق: دار نيترى» 2011. 

9. البيضاويء عبدالله بن عمر بن محمد الشیرازي: أنوار التنزيل وآسرار التأريل المعروف بضیر 
البیضاوي؛ إعداد وتقديم محمد عبد الرحمن المرعشلي» بیروت: دار إحياء التراث العربي. 

0. التفتازاني» معد الدين مسعود بن عمر بن عبداللهء شرح المقاصد: تحقيق عبد الرحمٰن 
عميرة: بیروت: عالم الکتب؛ طاء 1989. 

1. اين تيمية» أحمد» الرد على من قال بغناه الجنة والنار وبيان الأقوال في ذلك؛ تحقیق: 
محمد بن عيد الله السمھري؛ الرياضء دار بلنسية 1995. 


(1) المصادر والمراجع مرئية ایجدیّا مع عدم اعتبار: أبوء ابن» وال التعريف. 
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2 . الجابي؛ بسام عبدالوهاب؛ اصطلاحات الشیخ محيي الدین ابن عربي» معجم اصطلاحات 
الصوفية؛ لبنانء دار الإمام مسلم» 1990. 

3. الجامي؛ عبد الرحمنء الدرة الفاخرة» تحقیق أحمد عبد الرحيم الايح وأحمد عبدء 
عوض» القاعرف مككبة الثغافة الديية» طا 2002. 

.14 


ء رسالة في الوجودء تحقيق نقولا عیر في : 
Morewedge, Parviz. {slamic philosophical theology (albany: State University of New‏ 
York Press, 1979),‏ 
5ا. لس شرح فصوص الحکم؛ بهامش شرح جواهر النصوص في حل كلمات الفخصوص 
لمبد الغتي النابلسي» طبع بعناية محمد جلال الدین بن محمد سعيد الأسكوبي وعثمان 
نور الدين أفندي بن إسماعيل حقي المناسترلي» مطبعة الزمان أمام سراي منصور باشاء 
4ھھ۔ 


» نقد النصوص في شرح نقش الفصوص؛ تحقيق وليم تشيتيك» طهران 


17 

7. حاجي خلیفةء مصطفى بن عبدالله الشهير بكاتب جلبي» کشف الظنون عن أسامي الكتب 
والفنونء تحقيق شرف الدین یالظایاء بيروتء دار إحياء التراث العربي» د.ت. 

8۔ الحسينيء عبد الحي بن فخر الدینء الإعلام بمن في تاريخ الهند من الأعلام المسمى يتزهة 
الخواطر وبهجة السامع والنواظرء بیروتء دار ابن حزم 1999 

9. الزمخشري» أبر القاسم جار الله محمود بن عمرء الكثاف عن حقائق التنزيل» بيروت» 
دار الفكرء ددث. 

0. السكندري» ابن عطاء الله لطائف المنن؛ تحقيق عبد الحليم محمودہ القاهرةء دار 
المعارف ط2ء دت۔ 

21. السهروردي» شهاب الدين يحيى» حكمة الإشراق؛ في مجموعة دوم مصنفات» تحقیق: 
هنري كوريان» طهران» 1952 

2. ابن سیناء أبو علي حسین بن عبد الله الشفاء. الإلهياث» تحقيق الأب قنواتي وسعيد 
زايد القاهرة» الهيئة العامة لشؤون المطابع الأميرية» 1960. 


23. » الإلهيات من كتاب الشفاء تحقيق آية الله حن زادة الآملي» طباعة مركز 
النشر التابع لمكتب الإعلام الإسلامي "مركز إنتشارات٭ء 1418ھ 

24. » التعليقات» تحقيق وتقدیم سيد حسين موسویانء طهران» مؤسسة پژوهشى 
حكمه وفلفه إیرانء 2013. 

25 ء الإشارات والتنببهات» تحقيق سليمان دنياء القاهرةء دار المعارف؛ ط3ء د۔ت۔ 


6. السیوطي؛ جلال الدين؛ الإنقان في علوم القرآن» تحقيق مركز الدراسات القرآنية» 
المملكة العربية السمودية» وزارة الشؤون الإسلامية والأوتاف والدعوة والإرشاد» 
26ھھ۔ 
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.27 


.28 


.29 


.30 


1 


2۔ 


33 


شيخ مكي» أبو الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد الدين بن عبدالله. الجاتب 
الغربي في حل مشكلات الشیخ محبي الدبن ابن عربي. تحقیق: نجيب مايل هروي» 
طھران: انتشارات مولی: 1985. باللغة الفارسية. 
الطوسي؛ نصير الدین؛ شرح الإشارات والتبيهات بهامش الإشارات والتنببهات بتحقيق 
سلیمان دنياء القاهرة» دار المعارف: 1968. 
العاصمي» عبدالمالك: سمط النجوم العوالي في أنباء الأوائل والتوالي؛ القاهرة» المطبعة 
اللفية رمكتيتهاء 1380 [1960-61]. 
العجلوني» إسماعيل بن محمدہ حلية أهل الفضل والکمال باتصال الأمائيد بکمل 
الرجال» تحقيق محمد إبراهيم الحسینە الأردن» عمانء دار الفتح للدراسات رالنشرء 
2009. 
العجیمي؛ حسن» زوايا التصوف والصوفية الممى خبايا الزواياء تحقيق أحمد عبد الرحيم 
الايح وتوقيق علي وهبةء القاهرة» مكتبة الثقافة الدينيةء 2009. 
أبن عربيء محبي الدین: الدرة الفاخرة فيمن انفعث به في طریق الآخرة» تحقیق: محمد 
آدیب الجادر عمانء الأردنء دار الفتح للدرامات والنشر ط1ء 2006 
» الإسقار عن نتائج الأسغارء حققه وترجمه إلى الفرنية: دینیس غريل: 


Muhammad ibn `Alî Mukyî al-Dîn, Éd. Denis Gril, Le déroilement des‏ ,تطسم"-له دم 
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53 


36 
37 


38 


.39 


.40 


.41 


.42 


Éd. de IÉclat, Paris, 1994.‏ الإسفار عن تتائج الأسفار = effets du voyage‏ 
» ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق» بيروت» دار صادر» 1988. 

»> عنقاء مغرب في ختم الأولیاء وشمس المغربء في رمائل این عربي (4)ء 
تحقیق سعید عبد الغتاح» مؤمة الاتثار العربي » 4ء ص 98 

ے الفتوحات المکیة القاعرق بولاق» 1911۔ 

» قصوص الحكمء تحقيق أبو العلا عفیفي: القاهرة؛ دار إحياء الكب العربية» 


.1946 


» كتاب المعرفةء تحقيق سعيد عبدالفتاح» ضمن رسائل ابن عربي؛ ج4٠‏ مؤمة 
الانتشار العرمي» ط1ء 2004. وسيق نشره في دار المتبي باریس-یروت: 1993. 

» نسب الخرقة» تحقيق کلود عذاس» مراکشء المغربء دار القبة الزرقاء 
طا 2000. 

ابن عساکرء علي بن الحسن؛ تبيين كلذب المفتري فیما نسب إلى الإمام أبي الحسن 
الأشعري» مطبعة التوقيقء دمشقء 1347. 

العسقلاني» أحمد ين علي بن حجر فتح الباري شرح صحیح البخاري» تحقيق محمد 
قواد عبد الياقي ومحب الدين الخطيب» بيروت؛ دار المعرفةء 1379. 

العياشي» عبد الله بن محمد الرحلة العیائیة 1--1663م: تحقیق سعيد الفاضلي 
وسليمان القرشي» أبو ظبيء دار الويدي» 2006. 
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3. غراب» محمود؛ شرح رسالة روح القدس في محاسبة النفس؛ دمشق؛ مطبعة زيد بن 
ثابتء 1985ء 

4. الغزاليء أبو حامد محمد الطوسي؛ فيصل التفرقة بین الإسلام والزندقةء تحقيق سليمان 
دلياء دار إحياء الكتب العربيةء ط1ء 1961ء 


45 » إحياء علوم الدين» أندونيسياء مكتبة ومطبعة "كرياطة فوترا" سماراغء 
الي متعم 

46 ء مشكاة الأنواو» تحقيق أو العلا عفيفي» القاهرة» الدار القومية للطباعة 
والشرء 1964 

47 


٠‏ المنقذ من الضلال والموصل إلى ذي العزة والجلال» تحقيق: جميل صليبا 
وكامل عياد. يرتء دار الأتدلنء ط7, 1967. 

8. الفارابي» آبو نصر محمد بن طرخانء فصوص الحكمةء تحقيق علي أوجبي» سلسلة 
انتشاراتء طهران» 2003. 

9. فخر الدين الرازي: محمد بن عمر» آساس التقديس» تحقيق أحمد حجازي القاء 
القاهرة» مكتبة الكليات الأزهريةء 1986. 

.1981 تفسير فخر الرازي المشتهر ہالغسیر الكبير ومفاتیح الغيب» دار الفکر؛‎ ٠ 

1. القارئ البغدادي» إبراهيم بن عبد الله؛ الدر اللمين في مناقب ابن عربي» تحقيق صلاح 
الدين المنجد؛ بیروت: مؤسسة التراث العربي» 1959ء 

2. القاريء علي بن سلطانء الرد على القائلین بوحدة الوجود» تحقيق علي رضا بن عبد الله 
أبن علي رضاء دمشقء دار المأمون للتراث: 1995. 

3. القونوي» أبو المعالي صدر الدین؛ إعجاز البيان في تأويل آم القرآن تحقيق: عبد القادر 
أحمد عطاء القاهرة» دار الكتب الحديثة» 1969. 

4. لله كتاب الفكوك أو آسرار فصوص الحکم؛ مقدعة وتصحيح وترجمة: محمد 
خواجوي؛ إيران» انتشارات مولی؛ 413اعہ 

55. قيصري الرومي؛ محمد داوده شرح قصوص الحکم؛ تحقیق سيد جلال الدين أشتياني» 
طھرانء 1375. 
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